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प्रकाशकीय 


'जैनदर्शन स्वरूप और विदलेपण' नामक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ रत्न को अपने प्रबुद्ध 
प्रिय पाठकों के करकमलो में समर्पित करते हुए हम अपने आपको गौरवान्वित अनुमव 
करते है। लेखक ने जैनदष्ोन के सम्पूर्ण मौलिक तत्त्वो पर तुलनात्मक व समीक्षात्मक 
इृष्टि से प्रकाश डाला है। जैनदशन का ऐसा कोई मौलिक तत्त्व अछूता नही रह गया 
है जिस पर लेखक ने प्रकाश न डाला हो । लेखक ने जान-बूझकर ऐसी वाते अवश्य 
छोड दी है जिनका केवल मान्यता की हृष्टि से महत्त्व है पर दाशेनिक दृष्टि से महत्त्व 
नही है | लेखक की भाषा मे प्रवाह है, विचारो मे गमीरता है और शैली मे चित्ता- 
कर्षेकता है। ग्रन्थ सरल भी, सरस भी और गरम्मीर भी है। सर्वजन-मोग्य भी है और 
विद्वज्जन-मोग्य भी । जैन आचार और साधना पर लेखक एक स्वतस्त्र भहत्त्वपूर्ण 
ग्रन्य तैयार कर रहा है । अत अस्तुत ग्रन्थ मे उस विषय पर भ्रकाश नही डाला गया 
है | जैन-परम्परा के इतिहास पर भी इसीलिए भ्रस्तुत ग्रन्थ मे प्रकाश नही डाला 


गया है कि उस पर लेखक ने “भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ मे चिन्तन 
किया है । 


इस महत्त्वपूर्ण भ्रन्थरत्न का प्रकाशन ऐसे परम पवित्र स्वर्णावसर के उपलक्ष 
मे हो रहा है जो समग्र विश्व के लिए गौरवपूर्ण अवसर है। भगवान महावीर की 
पच्चीसवी निर्वाण शताब्दी मनाने के अनेक प्रयत्न हुए हैं। विविध प्रकार का साहित्य 
भी प्रकाशित हुआ है | श्री तारक गुरु जैन ग्रन्थालय अपने विशुद्ध सास्कृतिक परम्परा 
की हृष्टि से थ ष्ठ प्रकासन सदा से करता रहा है | इस पुनीत अवसर पर वह अधिक 
जागसफ रहा । उसने भगवान महाबीर एक अनुणीलन” जैसा शोव-प्रधान प्रन्थ 
प्रदान किया, जिसकी मूर्धन्य मनीपियों ने मुक्त कठ से भ्रदसा करते हुए लिखा कि 
निर्वाण घताब्दी का यह सर्वश्रेष्ठ महावीर जीवन विपयक प्रकाशन है । इसके अतिरिक्त 
भगवान भह्ावीर की मूक्तियाँ, महावीर जीवन दद्योन, दिव्य पुरुष, स्वाध्याय-सुधा' आदि 


हक अ्द्वास्तिग्प उपहार दिये। उसी लडी की कडी मे ही प्रस्तुत प्रन्थराज 
भीहें। 
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प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक जैन जगत्‌ के उदीयमान सम साहित्यकार देवेन्द्र मुनि 
शास्त्री है, जो अध्यात्मयोगी राजस्थानकेसरी प्रसिद्धवक्ता प्रृज्य गुरुदेव श्री पुष्कर 
मुनिजी महाराज के सुशिष्य है| श्रद्धेय पूज्य गुरुदेव श्री की सतत सेवा में रहकर 
लेखन, चिन्तन, मनन करना आपको प्रिय रहा है। आज तक वे पचास ग्रन्थों का 
लेखन व सम्पादन कर चुके है । 


प्रस्तुत ग्रन्थ के प्रकाशत मे जिन उदार महानुभावो ने हमे आर्थिक सहयोग 
प्रदान किया है तदर्थ हम उनके अत्यन्त आभारी है। भविष्य में भी हमे सहयोग मिलता 
रहेगा जिससे हम नित्य नृतन साहित्य समपित करते रहेगे । 


मुद्रण कला की दृष्टि से सर्वाधिक सुन्दर व शुद्ध बनाने का श्रेय हमारे परम- 
स्‍्नेही प्रज्ञाभूति श्रीचन्‍्दजी सुराना 'सरस को है, अत हम उनका हुदय से आभार 
मानते है । 


“मन्त्र 
श्रीतारक गुरु जैन प्रन्थालय 
शास्त्री सकल, उदयपुर (राजस्थान) 


[ 


लेखक की कलम से 


दर्शन मानव का दिव्य उक्षु है। मानव अपने चरम चक्षु से जिसे नही देख 


सकता है, उसे वह दर्दोन चक्षु से देखता है । दर्शन का अर्थ है तत्त्व का साक्षात्कार या 
उपलब्धि । 


विश्व के स्वरूप का विवेचन करना, विश्व भें चित और अचित्‌ सत्ता का 
क्या स्वरूप है, उन सत्ताओं का जीवन और जगत्‌ पर क्या प्रभाव पडता है ”? उन 
सभी प्रदइनों का गहराई से सही अनुसधान करना दहानशास्त्र का एक मात्र लक्ष्य 
रहा है । 


दर्शन की धारा अत्यधिक प्राचीन है । विश्व के इतिहास मे भारत और यूनान 
थे दो देश दशेन के आविष्कारक रहे है। विश्व के सभी दर्शन भारत और यूनान से 
प्रभावित रहे है । पूर्व के जितने भी दर्शन है, उनको भारत ने प्रभावित किया है और 
पश्चिम के सभी दर्दाँन यूनान से प्रभावित हुए है । 


भारत के सभी दक्षेनो का मुख्य ध्येय आत्मा और उसके स्थरूप का प्रतिपादन 
करना है । चेतन और परम चेतन के स्वरूप को जिस समग्रता और व्यग्रता के साथ 
भारतीय चिन्तको ने समझने का प्रयास किया है, उतना यूनान के दाहॉनिको ने नही । 
यह सत्य है कि यूनान के दाशनिको ने भी आत्मा के स्वरूप का प्रतिपादन किया है, 
उनकी प्रतिपादन हौली सुन्दर है किन्तु वे उतना विशद और स्पष्ट वर्णन नही कर 
सके है। यूरोप का दर्शन आत्मा का दर्शन त होकर जड प्रकृति का दर्शन है। भारतीय 
चिन्तको ने प्रकृति के स्वरूप का विदलेषण किया है किन्तु उनका अधिक झुकाव आत्मा 
की ओर है। प्रकृति का जो सूक्ष्म विश्लेपण है, वह भी आत्मा के स्वरूप को समझने 


के लिए है। भारतीय दर्शन का आत्मा की ओर लगाव होने पर भी उसने कभी भी 
जीवन और जगत्‌ की उपेक्षा नही की है । 


दर्शन विचार और तक पर आधृत है । दर्शन तर्क॑निप्ठ बिचार के द्वारा सत्ता 
ओर परम सत्ता के स्वरुप को समझने का प्रयास करता हैं और फिर वह उसकी 
सथाथता पर आस्था रखने के लिए उत्मेरित करता है। इस प्रकार भारतीय दछ्षैन मे 
श्रद्वा और तक का मबुर समन्वय है किन्तु परिचमी दर्शन मे बौद्धिक कौर सैद्धान्तिक 
दशन की ही भप्रमुखता हैं । पव्चिमी दर्शन स्वतन्त्र चिन्तन पर आधुत है, वह आप्त 
प्रमाण की उपेक्षा करता है। मारतीय दर्शन चेतन और परम चेतन स्वरूप की अन्वेषणा 
करना हैं; उसका एनमात्र लक्ष्य मोक्ष श्राप्त करना है। भारतीय दर्शन की यदि कोई 
ऐसी विश्ेपता है जो उसे पादचात्य दर्शन से पएृथक्‌ करती है तो वह मोक्ष चिन्तन है। 
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पाइचात्य दाशैनिको के अनुसार दर्शन का उद्देश्य विश्व की व्याख्या करना है । 
मानव प्रकृति की विभिन्न घटनाओ और परिवर्तनो को देखकर आदइचर्यान्वित होता है । 
वह उसका कारण ढूँढना चाहता है। इस प्रकार का मानसिक व्यायाम दर्शन है, किन्तु 
भारतीय दाइंनिक दह्योंन की उत्पत्ति दुख से मानते हैं। जीवन के दु खो को दूर करना 
ही दर्शन का उदद श्य है। मारत के दर्शन का मूल्य इसलिए नही है कि वह हमारे हृश्य 
जगत्‌ का ज्ञान वढाता है किन्तु इसलिए है कि वह हमारे जीवन के परम शुभ मोक्ष को 
प्राप्त करने मे परम सहायक है। दार्शनिक चिन्तन का मुख्य लक्ष्य जीवन के दु खो को 
नष्ट करना है । तत्त्व के स्वरूप पर इसीलिए विचार किया जत्ता है कि उसके ज्ञान 
से दुख दूर होते है। भारतीय दरयन केवल विचार-प्रणाली नही, जीवन-प्रणाली हे । 
जीवन और विष्व के प्रति विगिष्ट दृष्टिकोण है। भारतीय दर्शन केवल विचारों का 
एक विज्ञान नही किन्तु जीवन की कला है। भारतीय दाशेनिको के अनुसार केवल सत्य 
की खोज और उसका ज्ञान प्राप्त करना ही पर्याप्त नही है अपितु जीवन मे उसे 
उत्तारना और उसके अनुरूप जीवन जीना भी आवश्यक है। यही कारण है कि भारत 
में दर्शन और धर्म सहचर और सहगामी रहे है। धर्म और दशेन मे यहाँ पर किसी भी 
प्रकार का विरोध नही रहा है और न उन्हे एक दूसरे से पृथक्‌ रखने का प्रयास ही 
किया गया है | दर्शन सत्ता की मीमासा करता है और उसके स्वरूप को तर्क और 
विचार से ग्रहण करता है जिससे कि मोक्ष की उपलब्धि हो । धर्म अध्यात्म सत्य को 


अधिगत करने का एक व्यावहारिक उपाय है | दर्शन हमे आदर्श लक्ष्य बताता है, धर्म 
उसको प्राप्त करने का रास्ता है । 


दर्शन के द्वारा तत्त्व प्रतिपादित होते है। घ॒र्मं उनकी क्रियान्विति करता है, 
हेय को छोडता और उपादेय को अनुशीलन करता है | दर्शन और धर्म ये दोनों एक 
दूसरे के पूरक है । भारतीय दर्वोन मे विचार के साथ आचार की भी महिमा व गरिमा 
रही हुई है। 


भारतीय दर्शनो मे जैनदशेन एक प्रमुस और प्रभावशाली दर्शन रहा है। इस 
दर्शन की अनूठी और अपूर्व विशेषताओं पर मैंने प्रस्तुत भ्रन्थ मे सविस्तार प्रकाग्न डाला 
है। जैनदर्शन पर सस्कृत, प्राकृत व अन्य प्रान्तीय भाषाओं में विपुल साहित्य लिखा 
गया । वह साहित्य सरल और जटिल दोनो प्रकार का है । परम आह्लाद का विपय 
है कि हिन्दी राष्ट्रभापा मे भी जैन साहित्य विविध विधान मे प्रकाशित हो रहा है | 
जैनदर्शन पर भी अनेक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ प्रकाश में आए है। प्रस्तुत ग्रन्थ भी उसी 
दिशा में एक प्रयास है | इस प्रयास में मैं कहाँ तक सफल हआ हूँ इसका निर्णय तो 
विज्-वृन्द ही करेंगे, पर यह सच है कि घमम, दर्शन, साहित्य, सस्क्ृति, इनिहास, पुराण, 
आगम आदि मेरे प्रिय विपय रहे है । इन पर लिखते समय मुझे अपार आनन्द की 
अनुभूति हुई है एसलिए मुझे जात्मविब्वास है पति प्रबुद्ध पाठकों को भी पटले समय 
आनन्द परी अनुभूति होगी । 
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परम श्रद्धेय अध्यात्मयोगी राजस्थानकेसरी प्रसिद्धवक्ता सदृगुरुदेव श्री पुष्कर 
मुनि जी महाराज ने मुझे आदेश प्रदान किया कि “श्रमण भगवान महावीर की पच्चीसवी 
निर्वाण शताब्दी पर अन्य ग्रन्थों के साथ तुझे जैनद्शन पर भी एक सुन्दर ग्रन्थ लिखना 
है।” पूज्य गुरुदेव श्री की आज्ञा का पालन करना मेरा कत्तंव्य है, गुरुदेव श्री के निर्देश 
से मैंने सन्‌ १६९७१ मे वम्बई कादावाडी चातुर्मास भे लिखना प्रारम्भ किया । जब भी 
समय मिला अध्ययन के साथ लिखता रहा । सन्‌ १६७२-१९६७३ मे जोधपुर और 
अजमेर वर्षावास मे “मगवान महावीर एक अनुद्दीलन' ग्रन्थ के लेखन मे अत्यधिक 
व्यस्त होने से इस भ्रन्थ का लेखन स्थगित रहा । सन्‌ १६७४ के अहमदाबाद वर्षावास 
मे प्रस्तुत ग्रन्थ को प्रथम पूर्ण करने का सकल्‍्प किया गया और वह सकल्‍्प अव पूर्ण होने 
जा रहा है यह प्रसन्नता की बात है । उनकी अपार कृपाहृष्टि और आशीर्वाद से मेरा 
पथ सदा आलोकिंत रहा है, ग्रन्थ मे जो कुछ भी श्रेष्ठता है वह श्रद्धेय सदृगुरुवर्य की 
ही कृपा का प्रतिफल है । 

परमादरणीया प्रतिभाभूत्ति मातेश्वरी महासती श्री प्रमावती जी म व ज्येष्ठ 
भगिनी परम विदुषी साध्वी रत्न श्री पृष्पवती जी को भी मैं विस्मृत नही कर सकता 
जिनकी सतत प्रेरणा और हादिक शुभाशीर्वाद से मै ग्रन्थ को पूर्ण कर सका हूँ । 

सेवामूर्ति श्री रमेश मुनि शास्त्री, राजेन्द्र मुनि शास्त्री और दिनेश मुनि जी की 


निरन्तर सेवा सहयोग के कारण मै अपनी गति मे प्रगति कर सका हूँ, अत उसका 
अकन भी अस्थान न होगा । 


जैन जगत के यणस्वी लेखक प प्रवर शोभाचन्द्र जी भारिल्ल ने प्रस्तुत ग्रन्थ 
की पाण्डुलिपि को देखकर आवश्यक सशोघन किया तदर्थ मैं उनका हृदय से आभार 
मानता हूँ, जैनदरशन के मर्मश विद्वान दलसुखभाई मालवणिया ने आवश्यक सुझाव दिये 
है । अत उनके स्नेहपूर्ण सदृव्यवहार को भी मैं नही भूल सकता। साथ ही स्नेह 
सौजन्यमूत्ति श्रीयुत श्रीचन्द जी सुराना को भी विस्मृत नही किया जा सकता जिन्होंने 


ग्रन्थ को मुद्रण कला की हृष्टि से सर्वाधिक सुन्दर बनाने का प्रयास और गहराईपुर्वेक 
प्र,फ़ सशोधन कर मेरे श्रम को कम किया | 


इस ग्रन्थ की शब्दानुक्रमणिका तैयार करने मे परम विदुपी महासती केसरदेवी 
जीकी मुश्िप्या साध्वी मजुश्नली जी एवं विजयश्री जी ने पूर्ण सहयोग दिया है। मैं 
उनका स्नेह सहकार विस्मृत नही कर सकता । 


मैन ग्रन्थ में अनेक लेसको के प्रल्थो का उपयोग किया है उन सभी भ्रन्थ और 
भ्रन्थकारों का मैं ऋणी हूँ। 


आशा है मेरा यह प्रयास उपयोगी सिद्ध होगा । 


सादडी सदन 
रा (महाराष्ट्र) | 
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प्रथम स्रण्ट्ट 





[दर्शन का रवरूप और दाशनिक साहित्य] 


0 दर्शन एक समीक्षात्मक हा 
0 जैन बाशंनिक साहित्य का 


दर्शन : एक समीक्षात्मक अध्ययन 


न्म्ज्म्ज्फ्फ्ज््फ्श्ज््ज्ज्व्ज्ज्श्ज्न्ज्श्ज््््ज्ज्म्््ष्स्श्म््म्ज््स्ज््म्प्ष्ज्श्स््श्स्ज्न्ज्श्म्स््म्ज्श्ज्ज्म्ज्ष्ज्श्न्श्भ्ण्त्स्श्स् 


दशंच 


दर्शन मानव मस्तिप्क की एक बौद्धिक उपलब्धि है। दर्शन शब्द की 
निष्पत्ति हृश्‌ धातु से हुई है। हृश्‌ का अर्थ देखना है। 'हृश्यते अनेन इति 
दर्शनम्‌” जिसके द्वारा देखा जाय वह दशेन है।। नेत्र देखने के स्थूल साधन 
है। उनके द्वारा होने वाले प्रत्यक्ष ज्ञान को चाक्षुष दर्शन कहते है। दर्शन का 
वास्तविक सम्बन्ध अन्तेहृष्टि से है। जिस दृष्टि विशेष से आत्म-दहान होता 
है, वह दर्शन है । सूक्ष्म दृष्टि, प्रज्ञाचल्तु, ज्ञानचक्षु एवं दिव्य दृष्टि से ही 
आत्म-दरेन सभव है । आत्म-ज्ञान के अभाव मे आत्म-स्वरूप जाना नही 
जा सकता । भारतीय चिन्तन के अनुसार वाह्म पदार्थों का जो भी ज्ञान है 
वह भौतिक ज्ञान है। दर्शन का विषय केवल प्रकृति ही नही, प्रकृति से परे 
परम तत्त्व आत्मा और परमात्मा को भी जानना है। जीवन और जगत के 
गरभीर रहस्य को समझना दशेन की अपनी विशेषता है। एक दाशेनिक, 
वेज्ञानिक और कवि की अपेक्षा अधिक व्यापक हृष्टिकोण रखता है, चूँकि 
वैज्ञानिक के अनुसधान का विषय जडात्मक जगत है, कवि के काव्य का 
विषय सृष्टि का अनन्त सौन्दय है किन्तु दाशेनिक के दर्शन का विषय चेतन 
और अचेतन प्ृष्टि का शुभत्व और अशुभत्व दोनो है। प्लेटो के शब्दो मे 
कहा जाय तो दार्शनिक सम्पूर्ण काल और सम्पूर्ण सत्ता का द्रष्टा है" 
उसका दृष्टिकोण अत्यधिक विशाल और विस्तृत होता है उसके अन्दर 
सभी कुछ समा सकते है। उसकी अन्वेषणा का उत्स कहाँ है, यह तो प्रत्येक 
व्यक्ति समझ सकता है किन्तु उसका अन्त कहाँ है, यह समझना अत्यन्त 
कठिन है। उसकी सीमा किसी सीमा विशेष से आबडद्ध नही है। प्रस्तुत 
विवेचत से यह स्पष्ट है कि दर्शन का क्षेत्र ज्ञान की अन्य सभी धाराओ 


से विशाल है। मानव-वुद्धि का जितना भी चिन्तन है वह सभी दर्शन के 
अन्तगेंत आ जात्ता है । 


4. “नजाढ फऋ्रष्छानांठ 0 थी धा6 धात ल्याडंलाठ6 ?! 


दर्वोन * एक समीक्षात्मक अध्ययन प्र 


बहती हुई सरिता, जगमगाते तारे, गम्भीर गर्जन करता हुआ समुद्र का 
ज्वार देखा तो उसके अन्तर-मानस में आश्चये का पार न रहा । वह चिन्तन 
करने लगा । यह कया है ? क्या इस लीला के पीछे किसी विशिष्ट शक्ति का 
हाथ है ? इस प्रकार आश्चर्य से समुत्पन्न विचारधारा आगे बढी और 
विविध प्रकार की कमनीय कल्पनाओ से उन विचारधाराओ को सनन्‍्तुष्ट 
करने का प्रयास किया गया । यही प्रयास दर्शन-शास्त्र के नाम से अभिहित 
किया गया । ग्रीस के महान दाशेनिक प्लेटो ने कहा--दरशेन का उद्भव 
आशएचये से होता है --/70080फ99 9०९08 9 भणातथ ४२ 


सन्देह 
यूनान के प्राचीन दाशनिक भी दर्शन का मूल आश्चयें को ही मानते 
रहे है। अन्य कितने ही दार्शनिक दर्शन की उत्पत्ति आश्चयं से नही अपितु 
सन्देह से मानते है । बाह्य जगत या अपनी सत्ता के सम्बन्ध मे, जब चिन्तन- 
प्रधान मानव के अन्तर-मानस मे सन्देह उद्बुद्ध होता है, तब उसकी विचा र- 
शक्ति जिस मार्ग का अनुसरण करती है, वही मार्ग दर्शन की सज्ञा धारण 
करता है। पश्चिम मे अर्वाचीन दछ्न का श्रीगणेश सन्देह से ही हुआ है। 
इस श्रीगणेश का श्रेय बैकन को है, जिसने विज्ञान और दर्शन के परिष्कार 
के लिए घाभिक उपदेशो (7०४०४४४४४ ण ४४० (४००४) को सनन्‍्देह की दृष्टि 
से देखना प्रारम्भ किया था। बैकन ने विज्ञान ओर दशैन मे समन्वय स्थापित 
करने की भव्य-भावना से अपने दशन का प्रारम्भ सन्देह से किया और वही 
दर्शन आगे चलकर अनुभव की सुदुढ नीव पर खडा हुआ। देकातं ने भी 
दशेन का प्रारम्भ सन्देह से माना है पर, उसने सन्देह को दार्शनिक चिन्तन 
का साधन माना है, साध्य नही। सुप्रसिद्ध दाशंनिक कॉण्ट ने अपने दाशंनिक 
सिद्धान्त को ह्यू म के सन्देहवाद और लाइब्निज के बुद्धिवाद की समालोचना 
से प्रारम्भ किया। प्रस्तुत आधार पर कॉण्ट के दर्शन को समालोच- 
नात्मक दर्शन (0070०८४ ?॥०80909) कह सकते हैं। साराश यह है कि 
पाश्चात्य दाशेनिको ने जिस दर्शनशास्त्र का विकास सनन्‍्देह से माना है 
उसका विकास भारतीय दाशनिको ने सहज जिज्ञासा से माना है। भारतीय 
दाशेनिको की दृष्टि से जिज्ञासा ही दर्शन की जननी है। यह सत्य है 
कि सन्देह और शड्भा को भारतीय चिन्तको ने जिज्ञासा का जनक 
माना है, तथापि भारतीय चिन्तक जिज्ञासा पर ही अधिक बल देते रहे 


दर्शन : एक समीक्षात्मक अध्ययन | 


दर्शन अपने आप मे परिपूर्ण है, उसका अन्य कोई साध्य नही होता । 
वह स्वय ही अपना साधन है और स्वय ही अपना साध्य है। अग्रेजी शब्द 
(९७॥०४०७॥५), जो कि दर्शन का पर्याय है, वह ग्रीक भाषा के दो शब्दो से 
मिलकर बना है--27705 और 5०704 ?॥7०8 का अर्थ होता है प्रेम (7,0४०) 
और $०७॥॥० का अर्थ होता है बुद्धि (४5०) । ग्रीक भापा का शब्द ९0॥0$ 
'प्रेम' अर्थ की अभिव्यक्ति करता है जबकि 5०9॥ मनुष्य की बुद्धि! की ओर 
सकेत करता है। दोनो शब्दों का सयुकक्‍त अर्थ होता है “बुद्धि का प्रेम 
(7.०० ० जव50०॥)। यहाँ पर बुद्धि शब्द से सामान्य विचार-शक्ति (7१९४॥0- 


गध॥५) या प्राकृतिक बुद्धि ([770॥००) नही समझकर विवेकयुक्त बुद्धि 
समझना चाहिए । 


जव मानव की बुद्धि को विवेक का सस्प्श हो जाता है, तब उसका 
चिन्तन-मनन उच्च श्रेणी का हो जाता है जो 'दश्शन! कहा जाता है। 
कितने ही दार्शनिक दर्शन को बुद्धि का खेल नही समझते । उनका मतब्य 
है कि मानव के अन्दर रही हुई आध्यात्मिक शक्ति से ही दर्शन का प्रादुर्भाव 
होता है। जब मानव के सच्निकट या विश्व मे रही हुई भौतिक शक्ति से उसे 


यथार्थ शान्ति का अनुभव नही होता, तब उसकी जिज्ञासा असली झान्ति 
की अन्वेषणा मे आगे बढती है, तब दर्शन का जन्म होता है। 


भारत के दार्शनिक दर्शन को केवल मनोरजन का साधन नही 
मानते, अपितु वे दर्शन-शास्त्र को संदेह एव अविश्वास को दूर करने का 
साधन मानते है। दूसरी वात भारतीय दार्शनिक पाश्चात्य दार्शनिको के 
समान दर्शन को मानव की व्यावहारिक आवश्यकता की पूर्ति का साधन 
नही मानते किन्तु दर्शन को मानव की आध्यात्मिक देन मानते है। क्योकि 
भारत के दाशंनिको का कथन है कि जीवन दु खो का आगार है, चारो ओर 
अभाव की काली-कजरारी निशा मडरा रही है। उससे मानव को मुक्त 
कर दर्शन जीवन मे गान्ति और सन्तोष का निर्मेल-प्रकाश प्रदान करता 
है। भारत के दर्शन ने जीवन मे सुख और शान्ति का सचार करने हेतु 
आत्म-ज्ञान और आत्म-शुद्धि इन दो तत्त्वो पर बल दिया है। वस्तुत 
भारतीय दर्शन दुख की ओर इसलिए सकेत करता है कि मानव दुख 
का अन्त कर सुख को प्राप्त करे । वततमान से असतोष और भविष्य की 
उज्जवलता का दर्शन यही आध्यात्मिक प्रेरणा का मुख्य स्नोत है । भारतीय 


ष् जैनदर्शन - स्वरूप और विश्लेषण 


दर्शन ने जो यह रूप हमारे सामने रवखा है, वह अन्यत्र कही भी उपलब्ध 
नही होता । 
दर्शन और फिलोसोफी मे अन्तर 
दर्शन और फिलोसोफी (?॥०४००७५) यद्यपि ये दोनो शब्द एक- 
दूसरे के पर्याय माने जाते हैं किन्तु दोनो शब्दो के अर्थ में वहुत अन्तर है । 
'दर्शन' शब्द आत्म-ज्ञान की ओर सकेत करता है, तो 'फिलोसोफी' 
शब्द कुशल कल्पनाशील विज्ञों के मनोरजन की ओर सकेत करता है, 
चूँकि विश्व की विचित्रता को निहार कर समुत्पन्न होने वाली आइचर्य 
भावना को शान्त करने हेतु 'फिलोसोफी' का उद्भव हुआ है। किन्तु 
दर्शन देहिक, देविक और भौतिक दु खो से चिन्तित होकर उसके मूल 
के उच्छेदन हेतु चिन्तन करता है और अपने लक्ष्य तक पहुँचने का सही 
भार्ग खोजता है। यही कारण है कि “दर्शन! शब्द अधिक गम्भीरता और 
विद्यालता को लिए हुए है। पाश्चात्य दर्शन की अपेक्षा भारतीय दर्शन 
लोक-व्यवस्था और लोक-व्यवहार तक ही सीमित न रहकर अध्ययन के भव्य- 
भावो तक पहुँचने का प्रतिपल-प्रतिक्षण प्रयास करता रहा है। उसका यह 
प्रयास साधना या जीवनोन्नति का साधन कहा गया है। किन्तु 'फिलोसोफी' 
शब्द इतने विराट भाव और उदात्त भावना को अभिव्यक्त नही कर पाता | 
दर्शन और विज्ञान 
भौतिकतावाद के चकाचौध मे पनपने वाले व्यक्तियो की आस्था 
आज दहन के प्रति जितनी है, उससे कही अधिक विज्ञान के प्रति है । 
इसका मूल कारण यह है कि सामान्यत मानव का आकर्षण सदा वाह्य 
जगत्‌ की ओर रहा है, आध्यात्मिकता की ओर वहुत कम । दर्शेन और 
विज्ञान ये दोनो सत्य तक पहुँचने के मार्ग है। दर्शन ज्ञान शक्ति के द्वारा 
उस सत्य-तथ्य तक पहुँचना चाहता है, तो विज्ञान प्रयोग शक्ति के 
आधार पर। दर्शन चिन्तन प्रधान मस्तिष्क की उपज है । वह अनन्त सत्य 
को स्थूल रूप से जन-मानस के सम्मुख रखने मे सक्षम नही है, क्योकि 
वह ज्ञान की बस्तु होने मे स्थूल रूप से रखा नहीं जा सकता । किन्तु 


विज्ञान का कार्य उन तथ्यो को सही-सही प्रयोग द्वारा स्थुल-रूप से दिखलाना 
है। वह उन तथ्यो को गोपनीय न रखकर दर्पण के समान जन-जन के 
सामने स्पष्ट रूप से रख देता है। 


वर्शंन एक समोीक्षात्मक अध्ययन & 


दशेन आत्मतत्त्व प्रधान है और विज्ञान भौतिक शक्ति प्रधान है। 
दर्शन आत्मा, परमात्मा और जगत पर गभीर चिन्तन प्रदान करता है तो 
विज्ञान बाह्य तत्वों पर अपने मौलिक विचार अभिव्यक्त करता है। दर्शन 
विश्व को एक सम्पूर्ण तत्व समझकर उसका परिज्ञान कराता है और 
विज्ञान जगत्‌ के पृथक्‌्-पृथक्‌ पहलुओ का भिन्‍न-भिन्‍न दिग्दशेन कराता है । 
इस दृष्टि से दर्शन का क्षेत्र विज्ञान की अपेक्षा बहुत ही विस्तृत और 
व्यापक है। दर्शन ज्ञान के अन्तिम तत्त्व तक पहुँचने का प्रयास करता है 
किन्तु विज्ञान की दौड हृश्य जगत तक सीमित है। दर्दान मुक्ति और 
अनुभव को महत्त्व देता है तो विज्ञान युक्ति को ठुकरा कर केवल अनुभव 
को ही प्रघानता देता है | दूसरा विज्ञान और दर्शन मे मुख्य अन्तर यह है कि 
विज्ञान का निर्णय हमेशा अपूर्ण रहता है जव कि दर्शन अपने विषय का 
सर्वागीण स्पष्टीकरण करता है। कारण यह है कि विज्ञान सत्य के एक 
अश को ही ग्रहण करता है जिसका आधार हृश्य जगत है। 


दर्शंत चिन्तन प्रधान है और विज्ञान कार प्रधान है। दर्शन वस्तु 
विश्लेषक है तो विज्ञान उसे प्रत्यक्ष कर दिखाने की क्षमता रखता है । 
दर्शन की अनेक शाखाएँ केवल धर्म और अध्यात्म तक सीमित है पर विज्ञान 
की शक्ति मानव जीवन के सम्पूर्ण बाह्य अगो को स्पर्श करती है। दर्शन 
त्तक॑ और अनुमानों पर आधारित है तो विज्ञान प्रत्यक्ष व्यवहार पर । 
विज्ञान का आधार दर्शन होते हुए भी आधुनिक आविष्कारो ने विज्ञान को 


ऐसे स्थान पर पहुँचा दिया है कि वह अपने आप मे जैसे कोई स्वतन्त्र 
सर्वेशक्तिमान तथ्य हो । 


हम वता चुके है कि दर्शन का सीधा और सरल बर्थ दृष्टि है। इस 
दृष्टि को अग्रेजी मे विजन (शश०ा) कहते है। जिस व्यक्त के नेत्र है वह 
व्यक्ति देखता ही है, पर दर्शन अर्थ मे जिस दृष्टि का प्रयोग हुआ है वह 
साधारण हृष्टि नही, अपितु एक विशिष्ट दृष्टि है। उस दृष्टि का उत्पत्ति 
स्थान नेत्र न होकर बुद्धि और विवेक है । साधारण दृष्टि जहाँ बाह्य 
चक्षुओ को अपना कारण बनाती हे वहाँ दार्शनिक दृष्टि आन्तरिक अवलोकन 
से कार्य लेती हे । विवेक, विचार और चिन्तन इसी आस्तरिक चक्ष के 
पर्याय हू । दर्शन-शास्त्र जीवन और जगत को समझने का एक सुन्दर प्रयास 
है। वह जीवन और जगत को खण्ड रूप से न देखकर अखण्ट स्प से देखता 
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प्रयोगशाला जिन नियमों को प्रमाणित कर देतो है वे नियम पूर्ण रूप 
से स्वीकार कर लिये जाते है। थे नियम सावंत्रिक नियम कहे जाते है। 
इन्ही नियमो के आधार पर ही विज्ञान आगे बढता है। 

उपर्युक्त पक्तियो में हमने दर्शन और विज्ञान की सीमा के सम्बन्ध 
मे चिन्तन करते हुए यह पाया कि वे दोनो विभिन्न क्षेत्रो मे कार्य करते है । 
दर्शन इस विराट विरव को एक पूर्ण तत्व समझकर उसका परिज्नान कराता 
है और विज्ञान दुष्य जगत के विभिन्न अगो का प्रथक्‌-पृथक्‌ अध्ययन करता 
है। इस दृष्टि से दर्शन का क्षेत्र अधिक विस्तृत है। विज्ञान केवल हृष्य 
जगत तक ही सीमित है। विज्ञान का कार्य पदार्थों का एकत्रीकरण, व्यवस्था 
और वर्गीकरण का है। अध्ययन की सुविधा की दृष्टि से विज्ञान ने विश्व को 
तीन भागो में विभकत किया है। भौतिक (?/५४५४), प्राण सम्बन्धी 
(800०4) और मानसिक (१४०००) | इन तीनो शाखाओ का ज्ञान 
ही आधुनिक विज्ञान का क्षेत्र है। इससे स्पष्ट है कि दर्शन और विज्ञान का 
क्षेत्र पृथकू-पृथक्‌ हैं। क्षेत्र ही नहीं किन्तु विधि में भी विभिन्नता है। 
विज्ञान की विधि सदा-सव्वंदा आनुभविक (एराएथ०४) है किन्तु दर्शन की 
विधि केवल अनुभव नही अपितु युक्ति और अनुभव से समिश्रित है । 

दर्शन और विज्ञान मे दूसरा मुख्य भेद यह है कि विज्ञान अपने 
निर्णय का प्रदर्शन अपूर्ण रूप से करता है जबकि दर्शन अपने विपय का 
स्पष्टीकरण पूर्ण रूप से करता है। दर्शन और विज्ञान मे अन्तर होने पर 
भी दोनो का लक्ष्य एक है और वह है मानव-ज्ञान की सीमाओ को अधिक 
विस्तृत, अधिक व्यापक बनाना । 

दर्शन और धर्म 

दर्शन और धर्म मानव जीवन के लिए आवश्यक ही नही किन्तु 
अनिवार्य है, जिनके अभाव मे मानव पशु-तुल्य हो जाता है । कुछ लोग 
धर्म और दर्शन को यथार्थवादी मानते है, तो कुछ परस्पर विरोधी, दो 
पृथक्‌ विन्दू , पर वस्तुस्थिति इन दोनो से भिन्न है। जब मानव विचारो के 
अन्त स्तल में प्रवेश करता है तव दर्शन जन्म लेता है और जब विचार को 
गाचार के रूप मे परिणत करता है तब धर्म का जन्म होता है। धर्म और 
दर्शन परस्पर पूरक है, एक के विना दूसरा एकाज्ी और अपूर्ण है। कोई 
व्यक्ति चिन्तन के आधार पर यह ज्ञान प्राप्त करता है कि 'सत्य” जीवन के 
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सोचा, उसके परचात्‌ अपने सन्निकट की वस्तुओ पर । यही है मानव-जीवन 
में दर्शन के जन्म की कहानी । प्रथम 'स्व' पर चिन्तन चला, तत्पश्चात्‌ पर 
पर चिन्तन किया गया । यह स्व” और 'पर' का चिन्तन ही वस्तुत सही 
दर्शन-शास्त्र है । जीवन के सर्वागीण चिन्तन एवं विकास के लिए यह अत्यन्त 
अनिवार्य था कि चेतन से सम्बन्धित जगत के अन्य तत्त्वों का भी अनुशीलन 
एवं परिशीलन किया जाय । जीवन के इन मूलभूत तत्त्वो पर चिन्तन ओर 
मनन करना, उन्हे विवेक की कसौटी पर कसना, उन तत्त्वों के अनुसार 
आचरण करना यही दर्जन का जीवन के साथ वास्तविक सम्बन्ध है । 


दर्दांन और जगत 


दर्शन और जीवन का सम्बन्ध ज्ञात होने के पश्चात्‌ दर्शन और 
जगत के पारस्परिक सम्वन्ध को समझना आवश्यक है। जगत के स्वरूप 
को समझने पर हमे यह सहज ही ज्ञात हो जायेगा कि व्यक्ति के जीवन 
का जगत के साथ क्या सम्बन्ध है ”? जीवन और जगत का सम्बन्ध ज्ञात 
होने पर दर्शन का जगत के मूल्याडून मे कितना हाथ है, यह भी ज्ञात हो 
जायेगा । मानव जिस जगत मे रहता है उस जगत के स्वरूप को समझना 
अतीव आवश्यक है। चूँकि जिस जगत मे जीवन और दर्शन विकसित 
होता है उस जगत के स्वरूप को विना समझे दरन को समझना कठिन है । 
इसी कारण दहन का विषय जैसे जीवन है वेसे जगत भी है। वह 
जीवन और जगत दोनो का विश्लेषण करता है | जगत का विश्लेषण करने 
वाली दो मुख्य विचारधाराएँ है--एक आदशंवादी और दूसरी यथार्थवादी | 
आदर्शवाद और यथार्थवाद मे अतीतकाल से ही सघर्ष चला आ रहा है। 
उस संघर्ष का मूल कारण जगत की भौतिक सत्ता है। आधुनिक विज्ञानवादी 
शोध-धारा ने उस सघर्ष को कम करने के स्थान पर अधिक बढा दिया 
है। बिना भौतिक आधार के यथार्थवाद पनप नही सकता | भौतिक आधार 
के अभाव मे कोरा आदर्शवाद व्यवहार की वस्तु न रह कर कल्पना मात्र 
रह जाता है । भौतिक तत्त्व को लेकर ही आदर्श और यथार्थवाद मे 
मौलिक भेद होता है। भौतिक तत्त्व की स्वतत्न सत्ता को आदर्शंवादी परम्परा 
स्वीकार नही करती । यथार्थवादी परम्परा आद्ंवाद की प्रस्तुत मान्यता 
को स्पष्ट चुनौती प्रदान करती है। यथार्थवादी परम्परा मानती है कि 
भौतिक तत्त्व का उसी प्रकार सवंतत्र-स्वतत्र स्थान है जैसे आध्यात्मिक 
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तत्त्व का है। भारतीय दर्शनों मे मकर का अद्वेतवाद, नागार्जून का 
शुल्यवाद, और वसुवन्धु का विज्ञानवाद ये आदर्णवादी दर्शन हैं। जगत की 
भौतिक सत्ता को ये स्वीकार नही करते । अद्वेतवादी दर्शन का स्पप्ट मन्तव्य 
है कि ब्रह्म के अतिरिक्त इस समार मे कुछ भी नही है। ब्रह्म सत्य है और 
जगत सिथ्या हे । ब्रह्म आध्यात्मिक हे, भौतिक नही 6 । विज्ञानवादी बौद्ध 
दार्शनिको का अभिमत है कि इस जीवन और जगत में हम जो कुछ भी 
देख रहे हे, वह सब विज्ञान ही विज्ञान हे । वौद्ध दर्शन ने इसे आलय-विज्ञान 
कहा है। नागार्जुन का घुन्यवाद तो अद्दतवाद और विज्ञानवाद से भी एक 
कदम आगे है, इसे समझना ही आसान नहीं है। उस आदर्जवादी परम्परा 
के विरोध मे अनेकान्तवादी जैन दर्शन ने आवाज वुलन्द की । साख्य-दर्शन, 
जो प्रकृति-पुरुषवादी हे, वैभेषिक दर्शन, जो परमाणुवादी हे, न्याय-दर्शन 
जो ईश्वरवादी है, ये सभी दर्शन यथार्थवादी है। उन यथार्थवादी दर्शनों ने 
आध्यात्मिक सत्ता के साथ जगत की भौतिक सत्ता को भी स्वीकार किया 
है। जैनदर्शन की हृप्टि से जीव के साथ अजीव भी है, चेतन के साथ 
अचेतन भी है, आत्मा के साथ पुदुगल भी हे । सास्य दर्शन का अभिमत है 
कि यह दृश्यमान जगत प्रकृति और पुरुष का सयोग मात्र है। पुरुष-आत्मा 
की सत्ता के साथ प्रकृति-जड को सत्ता भी यहाँ पर मानी गई है | वैगेषिक 
दर्शेन परमाणुवादी होने मे स्वय ही अनेकवादी सिद्ध हो जाता हे और 


ईश्वरवादी न्यायदर्शन जब ईव्वर से अनन्त सृष्टि की उत्पत्ति मानता है 
तो उसे यथार्थवादी बनना ही पडता है। 


पाश्चात्य दार्शनिक साहित्य का इतिहास पढने से ज्ञात होता है कि 
सर्व्रथम ग्रीक दाइनिक पार्मेनाइड्स ने ईसा से पाँच सौ वर्ष पूर्व इस वात की 
उद्घोषणा की थी कि ज्ञान और ज्ञेय ज्ञान द्वारा प्रतीत होने वाले भौतिक 
पदार्थों) मे किड्व्चित्‌ मात्र भी भेद नही है। ज्ञान के अतिरिक्त ज्ञेय कोई भिन्न 
पदार्थ नही है। ज्ञान और ज्ञेय वस्तुत एक है। पारचात्य दह्नो की परम्परा 
मे यह आदर्शंवादी विचारधारा है। इसके पश्चात्‌ जब हम ग्रीक दाशेनिक 
इतिहास मे महान चिन्तक सुकरात के थुग को पार कर प्लेटो के युग मे 
पहुँचते है तब हमे ज्ञात होता है कि प्लेटो ने आध्यात्मिक तत्त्व की सत्ता पर 
वल दिया किन्तु वह पूर्ण रूप से आदर्शवादी न हो सका। प्लेटो का* शिष्य 
महा दार्शनिक और साथ ही वैज्ञानिक एरिस्टोटल वस्तुत यथार्थवादी था। 
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आदशेवाद और यथार्थवाद का जो रूप पाश्चात्य' दर्शभ'भें आज उपलब्ध है 
उसका मूल स्रोत डेकार्ट की विचारधारा मे है। डेकार्ट ने विस्तार और विचार 
के भेद से भौतिक तत्त्व और आध्यात्मिक तत्त्व मे भेद उत्पन्न किया। 
सथार्थ मे योस्पीय-दर्शन मे आदर्शंवाद और यथार्थवाद का प्रारम्भ यही से 
होता है । 

भारतीय दर्हान की विशेषता 


पाश्चात्य दाशैनिको की एक धारणा है कि भारतीय दर्शन में 
उदासीनता, सन्यासवाद और त्यागवाद इतनी अधिक मात्रा मे आ गया है 
कि उससे भारतीय दर्शन की विशुद्धता दव गई है। मेरी दृष्टि से प्रस्तुत 
मान्यता मे कुछ सत्याश हो सकता है किन्तु पूर्ण सत्य नही। कितने ही 
पाश्चात्य दाशनिको ने अध्यात्मवाद की आलोचना करते हुए लिखा है कि 
वह जीवन में आशावाद की प्रेरणा न देकर केवल निराशावाद का सचार 
करता है। इस आलोचना में कितना सत्याश है जरा इस पर हम 
चिन्तन करे। 


इस सत्य-तथ्य से इन्कार नही किया जा सकता कि भारतीय दर्शन 
की मूल प्रेरणा दुख के प्रतीकार की रही है। भारत के सभी महापुरुष जन- 
जीवन मे व्याप्त दु ख के उपचार की अन्वेषणा करते रहे। जन्म, जरा, मरण 
और आधि, व्याधि-उपाधि के भय से सन्रस्त जन-जीवन को अमृतत्त्व का 
उपदेश देकर अभय करना उनके जीवन का मुख्य लक्ष्य और आदर्श रहा 
था। उपनिषद्‌ युग के ऋषियों की अनासक्ति को, वुद्ध के वैराग्य को और 
महावीर के महान त्याग को जीवन का निराशावाद या जीवन से पलायन 
कहना सर्वथा अनुचित है। दुख जीवन का चरम और परम सत्य है यह 
मानकर भारतीय दाशेंनिक मौन नही बैठे रहे अपितु उन्होने उसके प्रती- 
कार का मार्ग भी दूढ निकाला | दुख के प्रतीकार के प्रयत्न को निराशावाद 
या पलायनवाद नही कह सकते। वस्तुत भारतीय दर्शन का अन्त निराशा- 
वाद एवं पलायनवाद में नहीं हुआ है। भारतीय दर्शन का सर्वोच्च ध्येय 
अनन्त आशावाद और असीम आनन्द की उपलब्धि मे रहा है। उस आशा 
और आनन्द का आधार दुख की निवृत्ति मे पूर्ण विश्वास है, इसलिए 
भारतीय दर्शन को निराशावादी और पलायनवादी कहना न्याय व तर्क॑- 


सगत नही है। 


0 जेन दाद्निक साहित्य का विकास 


(0 आगस युग 

(0 अनेकान्त स्थापना युग 

(2 प्रसाणशास्त्र-व्यवस्था युग 

(2 नवीन न्याय थ्रुग 

(0 आधुनिक-युग--सम्पादन एवं अनुसधान यग्रुग 
0 बागमयुगीन जैनदर्शन 

(0 भ्रमेष विचार 

0 नय विचार 
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न्भ्ध्ल्स्जश्स्शत' 





जैन दर्शन सम्बन्धी जो साहित्य आज उपलब्ध है उसे मुख्य रूप से 
पाँच भागो मे विभक्त किया जा सकता है। श्रमण भगवान महावीर से 
लेकर आज तक उसका क्या रूप रहा है, उसका सम्यक्‌ परिचय भी इससे 
प्राप्त हो जाता है । वह क्रम इस प्रकार है -- 
१ आगम युग 
२ अनेकान्त स्थापना युग 
३ प्रमाणशास्त्र व्यवस्था युग 
४ नवीन न्याय युग 
५ आधुनिक युग--सम्पादन एवं अनुसधान युग | 
आगम युग 
आगमयुग की काल मर्यादा महावीर के परिनिर्वाण अर्थात्‌ 
वि० पू० ४७० से प्रारम्भ होकर प्राय एक हजार वर्ष तक जाती है। भगवान 
महावीर के पावन प्रवचनो का सकलन गणघरो ने किया। अर्थरूप के 
प्रणेता तीर्थंकर है और सूत्र रूप के प्रणेता गणघर है। आगम के दो 
विभाग हो गए--सूत्रागम और अर्थागम । भगवान के उपदेश को अर्थागम 
और उनके आधार पर की गई सूत्र रचना को सूत्रागम कहा गया । आचार्यों 
के लिए यह आगम साहित्य निधि बल गया। इसलिए इसका अपर नाम 
'गणि-पिटक' हुआ । उस सकलन के मौलिक विभाग बारह थे, अत वह 
द्वादशागी' के नाम से भी विश्रुत हुआ । वारह अग ये है-- 
(१) आचार, (२) सूत्रकृत, (३) स्थान, (४) समवाय (५) भगवती 
(६) ज्ञाता-धर्मकथा, (७) उपासक दशा, (८५) अन्तकृतृदशा (६) अनुत्तरौ- 
पपातिक-दशा (१०) प्रइन व्याकरण, (११) विपाक, (१२) दृष्टिवाद । 
आगम साहित्य रचना की दृष्टि से दो भागो में विभक्त किया जा 
सकता है--अग्-प्रविष्ट और अनग-प्रविष्ट । भगवान महावीर के ग्यारह 
गणघरो ने जो साहित्य घुजन किया वह जग-प्रविष्ट है, स्थविरों ने जिस 
साहित्य की रचना की वह अनग-प्रविष्ट है। द्वादशागी के अतिरिक्त अन्य 
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कान, नाक, आँख, जघा, हाथ और पेर--ये उपाग है। श्रुत-पुरुष 
के भी औपपातिक आदि वारह उपाग है। जैसे-- 


अंग उपाग 
आचार ओऔपपातिक 
सूत्र राजप्रश्नीय 
स्थान जीवाभिगम 
समवाय प्रजापना 
भगवती जम्बृद्वीप प्रज्ञप्ति 
ज्ञाताधमंकथा सूर्य प्रज्ञप्ति 
उपासक दशा चन्द्र प्रज्ञ॒प्ति 
अन्तकृतृदशा कल्पिका 
अनुत्तरोपपातिक दशा कल्पावतसिका 
प्रशनव्याकरण पुष्पिका 
विधाक पृष्प चूलिका 
दुष्टिवाद वृष्णिदशा 


उपाज् शब्द का प्रयोग सर्वे प्रथम आचार्य उमास्वाति ने तत्त्वार्थ- 
भाष्य में किया है ।" 


छेद सूत्र का सबसे प्रथम प्रयोग आवसच्यक निर्युक्ति मे हुआ? फिर 
भाष्यों में । छेद सूत्र चार ह-- 

व्यवहार, वृहत्कल्प, निशीथ और दण््ाश्रुतरकन्ध । 

मूल शब्द का प्रयोग सबसे अर्वाचीन है। दणर्वकालिक और 
उत्तराध्ययन ये दो मूल सूत्र माने जाते है। नन्‍्दी और अनुयोग द्वार ये 
दो चूलिका सन्त है । 

इस प्रकार अगन्वाद्य-नत की समय-समय पर विश्निन्न रूप से 
सगोजना हु है । साहित्य और सरझति गन्‍थ में मने विस्तार सं उस पर 
विवेचन किया ह, अत प्रथुद्ध पाठक वहा पर देखे । 
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गया है । भूताह्वेतवाद का निरसन कर आत्मा की पृथक ससिद्धि की गई है। 
ब्रह्माह्ेतवाद के स्थान पर नानात्मवाद की स्थापना की गई है। कर्म और 
उसके फल की सिद्धि बताई गई है । जगत्‌ की उत्पत्ति विषयक ईश्वरवाद 
का खण्डन कर, ससार अनादि अनन्त है, यह बताया गया है । क्रियावाद, 
अक्रियावाद, विनयवा द, अज्ञानवाद आदि वाद, जो उस समय फैले हुए थे, 
उनका तक पुरस्सर खण्डन कर क्रियावाद की स्थापना की गई है। 
जीव के विविध भावों का परिचय विस्तार से प्रज्ञापना मे दिया 
गया है। 
राजप्रइनीय मे नास्तिकवाद का निराकरण कर आत्मा और परलोक 
आदि को विविध दुष्टान्त व युक्तियाँ देकर समझाया गया है । 
भगवती मे प्रसगानुसार नय, प्रमाण सप्तभगी, अनेकान्तवाद आदि 
अनेक दार्शनिक विषयो का सुन्दर विश्लेपण है। 
नन्‍दी सूत्र मे ज्ञान के स्वरूप व उसके भेद-प्रभेदो का अच्छा विवेचन 
किया गया है। 
स्थानाजु मे आत्मा, पुद्गल, ज्ञान, प्रभूति विषयो पर चर्चा है। 
महावीर के सिद्धान्तो मे एकान्तवाद को लेकर चिन्तन करने वाले निक्लव 
कहलाते है। उनका भी इसमे निरूपण है। 
समवायाज्भ मे ज्ञान, नय, प्रमाण आदि विपयो पर चर्चा है। 
अनुयोग द्वार मे शब्दार्थ की प्रक्रिया का वर्णन मुख्य है। प्रसग से 
प्रमाण, नय आदि तत्त्वो का भी सुन्दर विश्लेपण है। 
प्रस्तुत आगमो की टीकाओ में भी दार्शनिक विपयो की चर्चाएँ 
विस्तार के साथ हुई है। 
भाष्यकारो मे सघदासगणी व जिनभद्रगणी का नाम विशेष रूप 
से लिया जाता हे । ये दोनो विक्रम की सातवी शताब्दी में हुए है। विशेपा- 
वश्यक भाष्य जिनभद्र की महत्वपूर्ण कृति हे। इसमे तत्त्व का व्यवस्थित 
व युक्ति-युक्‍त विवेचन है। सघदासगणी का वृहत्कल्पभाप्य एक सुन्दर 
कृति है। श्रमणो के आहार-विहार आदि का दाशंनिक व ताकिक दृष्टि 
से विवेचन हे । है 
सस्क्ृत टीकाकारो मे आचार्य हरिभठ्ठ का नाम विस्मृत नहीं किया 
जा सकता, जिन्होने प्राचीन चूणियो के आधार से टीकाएँ लिखी है । 
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तत्त्वार्थ सूत्र तक पहुँचते-पहुँचते आगम-युग समाप्त हो जाता है। 
अनेकान्त स्थापना युग 


भारतीय दाशंनिक क्षेत्र मे बौद्धशेन के प्रकाण्ड-पण्डित नागार्जुन 
ने एक वहुत बडी हलचल पैदा करदी थी और दार्शनिको मे अभिनव चेतना 
जाग्रत करदी थी । नागार्जुन ने जब से इस क्षेत्र मे पदापंण किया और 
अपनी तकंशक्ति का प्रयोग किया तव से दा्शनिक वाद-विवादो एवं तत्त्व- 
चर्चा को नूतन मोड दिया गया । पहले श्रद्धा की प्रमुखता थी अब श्रद्धा के 
स्थान पर तर्क की प्रमुखता हो गई। यही कारण है कि दशेनशास्त्र को 
नागार्जुन के शून्यवाद के कारण व्यवस्थित रूप मिला। नागार्जुन ने दार्शनिक 
क्षेत्र मे एक क्रान्तिकारी परिवर्तेन किया। यह क्रान्तिकारी परिवतंन 
बौद्धदर्शन तक ही सीमित नही रहा अपितु, उसका प्रभाव भारत के सभी 
दशेनो पर पडा। परिणामस्वरूप जेंनदशेन भी उससे अछूता न रहा | 
जेनदर्शन मे सिद्धसेत दिवाकर और समनन्‍्तभद्र जेसे महान ताकिक और 
दाशेनिक पैदा हुए। यह समय भारतीय दर्शन के इतिहास मे पाचवी और 
छठी शताब्दी का माना जाता है। जैनदर्शन के उन महान तेजस्वी और 
वर्चेस्वी आचार्यो ने श्रमण भगवान महावीर के समय से श्रुत-साहित्य मे जो 
अनेकान्तवाद के बीज बिखरे हुए थे, उन्हे अनेकान्तवाद के रूप मे स्थिर 
कर निश्चित रूप दिया । इस मूल आधार को लक्ष्य मे रखकर ही जेन 
दाशंनिक साहित्य मे इस समय का “अनेकान्त स्थापनोयुग' कहा है । इस 
युग मे आचायें सिद्सेन दिवाकर, आचार्य समन्तभद्र, आचार्य मल्लवादी, 
आचायें सिहगणी और पात्रकेशरी ये पाँच जैन दाशंनिक आचार्य हुए है। 
विचारो के इस इन्द्वात्मक तूफानी युग मे जैनाचार्यो के समक्ष तीन कार्य थे । 
पहला कार्यें था अपने दार्शनिक पक्ष को परिष्कृत एव परिमाजित करते हुए 
तके प्रधान बनाना और दूसरा कार्य था बौद्ध आचार्यो की शकाओ का 
निराकरण करना । तीसरा कार्य था वैदिक परम्परा की ओर से उठने वाले 
प्रश्नो का तकं-सगत उत्तर देना । जैन दाशंनिक साहित्य के इतिहास मे 
यह स्वणिम युग के नाम से विश्वुत है । 


इस युग मे समस्त भारतीय दर्शन के सामने नागार्जुन का शून्यवाद, 
वसुबन्धु का विज्ञानवाद और वेदान्त का अद्गैतवाद चर्चा के विषय रहे । 
जन परम्परा के दाशेनिक आचार्यो ने सोचा शृन्यवाद, विजञानवाद, अद्देत- 
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वाद एवं मायावाद के समक्ष जन परम्परा का अनेकान्तवाद एत्र रपराटवाद 
ही खडा हो सकता है और उसी आधार से हम प्रतिवरादियों का प्रतिवाद 
कर अपनी रक्षा कर सकते हे । उसी आधार से उसको अनेकान्स स्थापनय॒ग 
या अनेकान्तवादी युग कहा है । 


प्रसाणशास्त्र-व्यवस्था युग 


तकं-शास्त्र के नियम के अनुसार प्रमेय की सिद्धि प्रमाण क द्वारा ही 
हो सकती है। सस्क्ृत साहित्य मे और विशेष रूप से इस प्रमाणशास्त्र- 
व्यवस्था युग मे “मानाधीना मेयसिद्धि ” यह एक प्रसिद्ध नारा था, अर्थात्‌ 
प्रमेय की सिद्धि प्रमाण के आधार पर ही की जा सकती हे । इस युग मे जैन 


परम्परा के सभी आचार्यो का ध्यान अनेकान्त से हटकर प्रमाणणास्त्र पर 
चला गया। 


भारतीय दर्शनशास्त्र के इतिहास मे दिड_नाग के ताकिक विचारों 
ने एव उसके दार्शनिक विवेचन ने प्रमाणशास्त्र और न्याय-भास्त्र को नूतन 
प्रेरणा प्रदान की । दिड नाग वौद्ध परम्परा मे प्रमाणशास्त्र का पिता माना 
जाता है। वह प्रवल प्रतिभासम्पन्न, ताकिक एव प्रमाणशास्त्र का प्रशस्त 
व्यास्याता या | दिड नाग ते जिस प्रमाण शास्त्र को जन्म दिया उसके पालन- 
पोषण करने का दायित्व धर्मंकीति पर आ गया । दिड नाग की प्रतिभा के 
उदित होते ही दाशंनिक क्षेत्र मे वडी हलचल मच गई, जिसके फलस्वरूप 
वैदिफ-परम्परा में भी इस युग के ताकिको ने प्रमाणशास्त्र पर विजेप वल 
दिया। वैदिक परम्परा मे व्योमशिव, जयन्त, उद्योतकर, कुमारिल जैसे मेघावी 
ताकिक सामने आये | यह समय आठवी-नौवी शत्ताव्दी का था | इस समय 
जन परम्परा मे अनेक आचार्य हुए | उन्तमे आचार्य हरिभद्र और अकलक 
का नाम विशेष रुप से उल्लेखनीय है। हरिभद्र ने प्रमाणशास्त्र पर कोई 
स्वतन्त भ्रत्य नहीं लिखा पर स्व-रचित “अनेकान्तजयपताका” 'शास्त्रवार्ता 
समृत्चय' एवं पट््‌-दर्शन समुच्चय' में प्रमाणशास्त्र पर एवं उसकी विकास- 
चांदी परम्परा पर विशेष रूप से चिन्तन प्रस्तुत किया। अकलक ने 'प्रमाण- 
सम, न्यायविनिस्चया एवं लघीयम्त्रयी' आदि प्रन्थों में प्रमाणशास्त्र 
का परिए्णार एत्र सर्कंणास्त्र का परिमार्जन यहत ही व्यवस्थित रूप से 
की * विद्यानन्द ने समन्‍्तभद्ग की 'आप्त-मीमासा' पर अकलक कृत जो 
अडजनी था, उस पर 'अप्टसह्री! लिखकर जैन परम्परा के प्रमाणशास्त्र 
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को स्थिर रूप प्रदान किया। इसी युग मे प्रभाचन्द्र ने 'प्रमेयकमल-मातंण्ड' और 
न्यायकुमुदचन्द्र' मे बडे विस्तार के साथ प्रमाण-शास्त्र का ताकिक शैली मे 
प्रतिपादन प्रस्तुत किया । वादिदेवसूरि ने 'प्रमाण-नय-तत्त्वालोक' ग्रन्थ पर 
स्वय ही 'स्यादवाद रत्नाकर' जैसी विशाल टीका की रचना की । 'स्थाद्वाद 
रत्नाकर' वस्तुत जैन परम्परा का रत्नाकर ही है। जैन दर्शन का सम्पूर्ण 
दृष्टिकोण इसमे आ गया है | यहाँ तक कि इसमे वौद्ध और वैदिक-परम्परा 
के समर्थे आचार्यो के वादो का प्रतिवाद भी बहुत ही कुशलता के साथ किया 
है। वादिदेवसूरि के शिष्य रत्नप्रभसूरि ने 'स्याद॒वाद रत्नाकर' का सक्षिप्त 
सस्करण “रत्नाकरावतारिका' के रूप मे प्रस्तुत किया । आचार्य हेमचन्द्र ने 
प्रमाण-मीमासा जैसा अद्गभुत ग्रन्थ प्रदान किया । मल्लिषेण की 'स्यादवाद 
मजरी' भी इसी युग की विशिष्ट देन है । इन सभी आचार्यो ने प्राय 
विड नाग के तर्को का वडी सतर्कंता व बुद्धिमता से खण्डन किया । इस युग 
की यह विशेषता रही है कि अपने पक्ष का मण्डन करते हुए दूसरे पक्ष 
का खण्डन करना । इस युग मे खण्डन-मण्डन की प्रवृत्ति विशेष रूप से 
परिलक्षित होती है। 
नवीन न्याय-युग 
भारतीय दार्शनिक इतिहास की परम्परा मे 'तत्त्वचिन्तामणि” नामक 
न्याय के ग्रन्थ लेखन के साथ ही न्याय शास्त्र का एक नूतन अध्याय प्रारभ 
होता है। इसका श्रेय विक्रम की तेरहवी शताब्दी मे मिथिला मे उत्पन्न होने 
वाले गगेश नामक प्रतिभा सम्पन्न नैयायिक को है | तत्त्व चिन्तामणि नवीन 
परिभापा और नूतन शैली मे लिखा गया, न्याय-शास्त्र व दर्शन-शास्त्र का 
एक महान ग्रन्थ है। इस ग्रन्थ का विषय न्याय-सगत प्रत्यक्ष आदि चार 
भरमाण है। प्रमाणो को सिद्ध करने के लिए गगेश ने जिस नैयायिक भाषा, तर्क 
और शैली का प्रयोग किया, वह न्याय-शास्त्र के क्षेत्र मे बिलकुल ही नई 
थी। न्याय जैसे शुष्क और नीरस विषय भे रस का सचार कर जन-जन के 
आकर्षण की वस्तु वना देना, सामान्य कला नही । गगेश ने जिस नूतन और 
सरस शैली को जन्म दिया वह शैली शने -शने अधिक परिष्कृत होती गई। 
भैस्तुत अन्थ पर अनेक आचार्यो ने टीकाएँ लिखी। चिन्तामणि-प्रन्थ के 
साथ ही भारतीय दर्शन के युग मे एक नूतन युग ही स्थापित हो गया । बौद्ध- 
नेयायिक भी इस नूतन शैली से प्रभावित हुए । जैनदर्शेन के प्रतिभा- 
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(१) भारतीय और पाश्चात्य दर्शनो का तुलनात्मक अध्ययन । 
(२) अनुसधान। 
(३) खोजपूर्ण टिप्पण । 
पाठान्तर व अनेकानेक ग्रन्थों के अवतरण देने की परम्परा भी प्रस्तुत 
युग की ही देन है । 
जैन परम्परा के दाशेनिक इतिहास मे सम्पादन और अनुसधान की 
धारा इस युग मे प्रारम्भ करने का श्रेय पडित सुखलाल जी को है। पडित 
जी का सम्पादन, अनुसधान और खोजपूर्ण तुलनात्मक टिप्पण सभी मे 
उनका गम्भीर अध्ययन एवं नवीन दृष्टि स्पष्ट रूप से झलकती है। पडित 
सुखलाल जी की परम्परा को आगे वढाने वाले दो और विद्वान है-पडित 
महेन्द्रकुमार जी जैन और पडित दलसुख मालवणिया । इन विद्वानों ने अनेक 
ग्रल्यो का सम्पादन तुलनात्मक टिप्पणों के साथ किया । प्रोफेसर ए० एन० 
उपाध्ये, प्रोफेसर ए० चक्रवर्ती, एव डा० हीरालाल जी जैन ने भी महत्त्वपूर्ण 
प्रन्‍्थो का सम्पादन किया है। 
जैन दर्शन के विविध पहलुओ पर अनेक शोधार्थी शोध-प्रवन्ध लिख 
रहे है। नित-नये अनुसधान कार्य चल रहे है। उन सभी का परिचय 
देना यहाँ पर सम्भव नही है। अनुसधान इस यूग की विशेष देन है। इस 
भकार सम्पूर्ण जैन दाशेनिक साहित्य पॉच भागो मे विभक्त किया जा सकता 
। इस विभाजन से यह स्पष्ट हो जाता है कि जैन दाहॉनिक साहित्य 
विशाल और व्यापक रहा है । 
प्रत्येक युग की अपनी एक विशिष्ट देन होती है। उस देन से जो 
वारा लाभ उठाती है वह घारा आगे के युग मे जीवित रहकर निरन्तर 
आगे बढती है। जो धारा युग के सस्कार को विना लिये आगे वढना 
चाहती है वह क्षीण हो जाती है । मौलिक प्रवृत्ति वही रहती है किन्तु युग 
अनुसार उसमे परिवर्तन होता रहता है। अन्तरग वही रहता है 
वहिरग बदलता रहता है।'* 


१ जैन दर्शन--(क) डा० मोहनलाल मेहता पृ० ८३ से १२१ 
(ख) जैन दार्शनिक साहित्य का सिंहावलोकन--श्री दलमुख भाई मालवणिया 
(ग) विश्व दर्शन की रूपरेसा--प० विजय मुनि 
(घ) मुनिद्दय अभिनन्दन ग्रन्थ 
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विचार किया गया है। न्याय-च्रास्त्र के प्रसिद्धधाद वितण्डा और जल्प जेसे 
जब्दो का ही नही अपितु, उनके लक्षणो का विधान भी आगमो के व्याख्या 
साहित्य मे मिलता है। इस प्रकार प्रमाण व ज्ञान सम्बन्धी वर्णण आगमो 
मे अनेक रूपो मे और अनेक प्रसगो मे उपलब्ध होता है जिसे पढ़कर सहज 
ज्ञात हो जाता है कि आगम युग मे जैन परम्परा की दार्शनिक दृष्टि क्या 
थी ? आगम साहित्य में षद-द्रव्य नवपदार्थों का वर्णन भी मिलता है 
जिसका आगे चल कर विकास हुआ है। यह स्पष्ट है कि जैन परम्परा का 
आगमकालीन दर्शन, वेदकालीन वेद परम्परा के दर्शन से अधिक विकसित 
और व्यवस्थित प्रतीत होता है । 


प्रमेष विचार 


दर्शन-साहित्य मे प्रमेय और ज्ञेगय ये दोनो शब्द एक ही अर्थ मे 
व्यवहृत होते है। जो प्रमा का विषय है, वह प्रमेय कहलाता है। जो ज्ञान का 
विपय हो वह जेय कहलाता है। सम्यक्‌-ज्ञान को ही प्रमा कहा जाता है। 
ज्ञान विषयी होता है। ज्ञान से जो जाना जाता है वह ज्ञेय है। किसी भी 
ज्ञग और किसी भी प्रमेय का ज्ञान जेन परम्परा मे अनेक दृष्टि से किया 
जाता है। जैन दृष्टि से जब किसी भी विपय पर, किसी भी वस्तु पर, यां 
किसी भी पदार्थ पर चिन्तन किया जाता है तो अनेकान्त दृष्टि से ही उसका 
सम्यक्‌ निर्णय हो सकता है । 


जैन अनुश्ुति के अनुसार भगवान महावीर ने अपने पूर्व परम्परा से 
आए हुए तत्त्व-दशेन मे किड्चित्‌ मान्न भी परिवर्तन नहीं किया। जैसा 
भगवान पाश्वे और अन्य तीर्थकरो ने पॉच ज्ञान, चार निक्षेप, स्व-चतुष्टय 
और पर-चतुष्टय, पट्‌ द्रव्य, सप्त तत्त्व, नव-पदार्थ, पचास्तिकाय, कर्म और 
आत्मा गुणस्थान लेश्या और ध्यान के स्वरूप का वर्णन किया वैसा महावीर 
ने भी किया | उसमे किसी भी प्रकार का अन्तर और भेद महावीर ने नही 
डाला। यह प्रमेय विस्तार भगवान महावीर के पूर्व भी था। भगवान 
महावीर ने भगवान पाश्वे की परम्परा के आचार में भेद किया था। यह 
उत्तराध्ययन आदि मे आये हुए केगी-गौतम सम्बाद आदि से स्पष्ट होता है। 

भगवान महावीर को छदुमस्थ अवस्था मे शलपाणि यक्ष के उपद्रव 
के पश्चात्‌ किड्चित्‌ निद्रा आई थी। उसमे उन्होने दस स्वप्न देखे थे। उसमे 
एक स्वप्न मे एक बडे चित्र-विचित्र पाँखवाले पुस्कोकिल को देखा था। 
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उस स्वप्न के फल में वताया गया कि भगवान महावीर चित्र-विचित्र 
सिद्धान्त (स्व-पर सिद्धान्त) को वताने वाले द्वादशाग का उपदेश करेगे। 
उसके पश्चात्‌ जैन दाशंनिको ने चित्रज्ञान और चित्रपट को लेकर बौद्ध 
ओर न्याय-वैशेपिक के सामने अनेकान्त को सिद्ध किया। स्वप्न मे देखे हुए 
पुस्कोकिल की पाखो को चित्र-विचित्र कहने का और आगमो को विचित्र 
विशेषण देने का यही अभिप्राय ज्ञात होता है कि उनका उपदेश एकरगी 
न होकर अनेकरगी था--अनेकान्तवादी था । भगवान महावीर से जव कोई 
प्रदत करता तव वे उसका उत्तर अनेकान्त दृष्टि से देते थे। सूत्र झृताज़ मे 
भगवान से प्रश्न किया गया--“भगवान ! भिक्षु को कैसी भाषा का प्रयोग 
करना चाहिए ? उत्तर मे भगवान ने कहा--/विभज्यवाद का प्रयोग करना 
चाहिए ।' विभज्यवाद का सही तात्पय क्‍या है, इसे समझने के लिए जैन 
व्याख्या साहित्य के अतिरिक्‍त बौद्ध ग्रन्थ भी उपयोगी है । 


मज््ञिम निकाय मे जुभमाणवक के प्रश्न के उत्तर मे तथागत बुद्ध ने 
कहा--है माणवक | मै विभज्यवादी हूँ, एकाशवादी नही । इसका अर्थ यह 
हुआ कि जैन परम्परा के विभज्यवाद और अनेकान्तवाद को तथागत बुद्ध ने 
भी स्वीकार किया। वस्तुत किसी भी प्रश्न के उत्तर देने की अनेकान्तात्मक 
पद्धति विभज्यवाद है। विभज्यवाद और अनेकान्तवाद के सम्बन्ध में इतना 
जानने के पद्चात्‌ स्थादवाद के सम्बन्ध मे समझना आवद्यक है। स्यादवाद 
का अर्थ है कथन करने की एक विशिष्ट पद्धति । जब अनेकान्तात्मक वस्तु 
के किसी एक धर्म का उल्लेख अभीष्ट हो तब अन्य घर्मो के सरक्षण के लिए 
स्यात्‌' शब्द का प्रयोग किया जाता है तो वह कथन स्यादवाद कहलाता है। 
स्थादवाद अनेकान्तवाद भगवान महावीर की मौलिक व नूतन उद्धभावना है | 
द्रव्य के सम्बन्ध मे आगम साहित्य मे अनेक स्थलो पर वर्णन मिलता 
है । द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीन शब्द है । द्रव्य मे ग्रुण रहता है और गुण 
का परिणमन ही पर्याय है । द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीनो विभवत होकर 
के भी अविभवत हैं। मुख्य रूप से द्रव्य के जीव और अजीव ये दो भेद है ।' 
दूसरे शब्दों मे, चेतन द्रव्य और जड द्रव्य कह सकते है। यो द्रव्यो की सख्या 
धर्म, अधर्म, आकाश, काल, जीव और पुद्गल ये छह है । काल के अतिरिक्त 
पाँच अस्तिकाय हे । अस्तिकाय का अर्थ प्रदेशो का समूह हे । काल के प्रदेश 
है +-७४७३७+-२.व...........ढ 
१ भगवती २५२, २५, ४ 


जैन दार्शनिक साहित्य का विकास ३३ 


नही होते इसलिए उसके साथ अस्तिकाय शब्द नहीं जोडा गया। प्रत्येक 
द्रव्य अनन्त गुण वाला होता है और प्रत्येक गुण की अनन्त पर्याय होती है । 


आगम साहित्य मे निक्षेप का वर्णन भी जाता है। अनुयोगद्वार मे 
इसका विस्तार से विश्लेषण है। पर गणघर-कृत नहीं है। गणधर-कृत 
अगो मे स्थानाडु सूत्र* में 'सर्व' के जो प्रकार बताए गये है इससे यह ज्ञात 
होता है कि निक्षेपो का उपदेश स्वय भगवान महावीर ने दिया ) हम शब्द 
व्यवहार करते है पर यदि वक्‍ता के विवक्षित-अभीष्ट अर्थ को न समझा जाय 
तो वडा अनर्थ हो सकता है । निश्लेप का अर्थ है--अर्थ निरूपण पद्धति । 
भगवान महावीर न शब्दो के प्रयोग को चार प्रकार के अर्थों मे विभक्‍त 
किया है- नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव। यह निक्षेप-पद्धति प्राचीन 
में प्रचीन आगम साहित्य मे मिलती है और नूतन युग के न्याय ग्रन्थों मे 
भी । आगमेतर ग्रन्थोी मे नवीन दृष्टि से इसका निरूपण किया गया है । 
यणोविजयजी ने जैन तर्क भाषा मे प्रमाण, नय के साथ ही निक्षेप पर भी 
चिन्तन किया है । 

आगम साहित्य मे द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव का भी वर्णन हे। 
इन्हे स्वचतुप्टपय और पर-चतुप्टय के रूप मे भी कहा है। स्वद्वव्य, क्षेत्र, काल 
और भाव स्वचतुप्टय और पर द्व॒व्य, क्षेत्र काल और भाव पर-चतुष्टय । 
एक ही वस्तु के विपय मे विविध मतो की जो सृष्टि होती है उसमे द्रष्टा 
की रुचि, शवित, दर्शन का साधन, दृघ्य की देशिक और कालिक स्थिति, 
दृश्य का स्थूल और सूक्ष्म रूप प्रभूति अनेक कारण हैं । जिससे प्रत्येक द्वप्टा 
और दृश्य हर एक क्षण मे विधेष-विद्येप होकर विविध मतो के निर्माण मे 
निर्मित्त बनने हैं । उन सभी फारणों की गणना करना सभव नही है और 
न तत्कत विद्योपो का परिगिणन करना हो सभव है । एतदर्थ ही सूद्टम 
विश्येपताओं कै कारण से होने वाले विविध मतो की परिगणना करना भी 
असभव है । उस असभव को लक्ष्य मे रयकर ही भगव्गन महावीर ने सभी 
अपेक्षाओं का वर्गीकरण द्रव्य, लेत ताल और भाव से किया है । 

प्रभाण-विचार 
जैन आगम साहित्य थे प्राण और ज्ञान जा वर्णन अनेग स्थलों पर 
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इन्द्रिय का अभाव है। ये तीनो ज्ञान इन्द्रियजन्य नही है किन्तु आत्म-सापेक्ष 
है। जैनहृष्टि से इन्द्रियजन्य ज्ञानो को परोक्ष कहा है किन्तु प्रस्तुत चर्चा 
दूसरो के प्रमाणो के आधार से की गई है, अत यहाँ उसी के अनुसार इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है । अनुयोगद्वार मे अनुमान के पूर्व॑बतु, शेषवत्‌ 
और दृष्टसाधर्म्यवत्‌ ये तीन भेद किये है, किन्तु स्वार्थ और परार्थ भेद नही 
किये है। आगम और व्याख्या साहित्य मे अनुमान के भेद और उपभेदो का 
कथन भी है। अनुमान के अवयवो का भी वर्णन है । 
नय-विचार 
जेन आगमसाहित्य मे प्रमाण के साथ, प्रमाण के एक अश नय का 
भी निरूपण है । स्थानाज्ू, भगवती और अनुयोग द्वार मे नयो का वर्णन 
विखरे हुए रूप मे मिलता है। नय के स्थान पर आदेश और दृष्टि इन दो 
शब्दों का भी प्रयोग आगम में मिलता है। अनेकान्तात्मक वस्तु के अनन्त 
धर्मो मे से जव किसी एक ही धर्म का ज्ञान होता है तब उसे नय कहा जाता 
है। जितने भी मत, पक्ष और दर्शन है वे अपने पक्ष की स्थापना करते है 
और दूसरे पक्ष का निरसन करते है । एक का मण्डन कर दूसरे का खण्डन 
करने से कदाग्रह और हठाग्रह पैदा होता है। भगवान महावीर ने उस 
कदाग्रह और हठाग्रह के विप को निकालकर नयवाद की समन्वय हृष्टि 
रूपी अमृत प्रदान किया । नयवाद को दृष्टिवाद, आदेशवाद और अपेक्षा- 
वाद कहा गया है उसका भी यही रहस्य हे। नय के भेद और प्रभेदों के 
सम्बन्ध में हमने अगले अध्यायो में विस्तार से विश्लेषण किया है। नय एक 
प्रकार का विशेष दृप्टिकोण है, विचार करने की पद्धति है और यही 
अनेकान्तवाद का मूल आधार है | 
आगम साहित्य मे न्याय शास्त्र सम्मत बाद, कथा एवं विवाद का भी 
यवाप्रसग वर्णन हैं । मूल आगम और उसके व्यास्या साहित्य में यथाप्रसग 
जैन दर्शन के मूल तत्त्वों का विवेनन और विश्लेषण मिलता है । 
आगमोत्तर जैनदर्शन 
आगम साहित्य ने पश्चात्‌ और सर्क युग झे पूर्व जो जैन दर्णन 
लिसा गया वह आगमोत्तर जैन दर्शन है । उस समय मय रूप से कर्म- 
शारत, शाचार-शाम्त, तन्‍्व-विचार, व्रव्य-विचार अध्यात्मगद और योग 
आदि विपयो पर साधिकार लिसा गया । 
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न्डिएश्रप 


यह विराट्‌ विश्व, जो हमे दृष्टिगोचर हो रहा है, इतना ही है या 
इससे भी परे कुछ है ? इसका प्रारम्भ कव हुआ ? और इसका अन्त कब 
होगा ? इसके मूल मे क्या है ? इसका व्यवस्थापक कौन है ? इसका विकास 
कंसे हुआ ? आदि अनेको प्रइन मानव-मस्तिष्क मे उभरते रहते है। इन 
प्रश्नो का समाधान विभिन्न विचारको ने विभिन्न प्रकार से किया है। 
आधुनिक विज्ञान भी इन तय्यो को खोज मे अनवरत प्रयत्नशील है । 


श्रमण भगवान महावीर के युग मे इन प्रइनों पर गहराई से चर्चा, 
विचारणाएँ चलती थी। तथागत बुद्ध उन्हे अव्याकृत कहकर टालने का 


प्रयास करते ।" परन्तु श्रमण भगवान महावीर उन सभी प्रश्नों का समा- 
धान करते थे । 


भगवान महावीर का एक प्रिय शिष्य आये रोह था। उसने एक दिन 


भगवान से पूछा--भगवन्‌ ! पहले लोक हुआ और फिर अलोक हुआ ? 
या पहले अलोक हुआ और फिर लोक हुआ ? 


१ तथागत बुद्ध ने इन १० भ्रश्नो को अव्याकृत कहा-- 
(१) लोक शादइवत है ? 
(२) अलोक अशाइवबत है ? 
(३) लोक अन्तवान है ? 
(४) लोक अनन्त है ? 
(५) जीव और शरीर एक है ? 
(६) जोब और शरीर भिन्न है ? 
(७) मरने के बाद तथागत होते है ” 
(८) मरने के बाद तथागत नही होते ? 
(६) मरने के बाद तयथागत होते भी है और नही भी होते ? 
(१०) मरने के बाद तयागत न- होते है और न- नही होते 
--मज्ञिमनिकाय चूलमालुक्य सुत्त ६३ 
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प्रदेश है और अलोकाकाश के अनन्त प्रदेश है। लोक चौदह रज्जू-परिमाण- 
परिमित है, पर अलोक के लिए ऐसा कोई विधान नही किया जा सकता। 
भगवती मे आय॑ स्कन्‍्दक के प्रश्न के उत्तर मे भगवान ने कहा--लोक, द्रव्य 
की अपेक्षा से सान्‍्त है क्योकि वह सख्या मे एक है। क्षेत्र की दृष्टि से लोक 
सान्‍त है, क्योकि सकल आकाश मे से कुछ ही भाग लोक है। काल की 
दृष्टि से लोक अनन्त है, शाश्वत है, क्योकि ऐसा कोई काल नही, जिसमे 
लोक का अस्तित्व न हो और भाव अर्थात्‌ पर्यायो की अपेक्षा से लोक 
अनन्त है क्योकि लोक द्रव्य की पर्याय अनन्त है ।" 


महान्‌ वैज्ञानिक अलबर्ट आइन्स्टीन ने जो लोक-अलोक का स्वरूप 
चित्रित किया है वह जैनहृष्टि से मिलता हुआ है। वे लिखते है--“लोक 
परिमित है । लोक के परे अलोक अपरिमित है। लोक के परिमित होने का 
कारण यह है कि द्रव्य अथवा शक्ति लोक के बाहर नही जा सकती। लोक 
के बाहर उस शक्ति का अभाव है, जो गति मे सहायक होता है।' 


लोक और अलोक का संस्थान 


लोक नीचे विस्तृत है, मध्य मे सकरा है और ऊपर-ऊपर मृदगाकार 
है । तीन शराबो मे से एक शराब ओघधा, दूसरा सीधा, और तीसरा उसके 
ऊपर ओधा रखने से जो आकार बनता है वह आकार त्रिशरावसपुट 
आकार कहलाता है। वही आकार लोक का है। दूसरे शब्दों मे लोक का 
आकार सुप्रतिष्ठक सस्थान भी कहा है। अलोक का आकार मध्य मे पोल 
वाले गोले के सहश है । अलोक का कोई भी विभाग नही है वह एकाकार 
है। लोकाकाश तीन विभागों मे विभक्त है--ऊर्ष्व लोक, मध्य लोक और 
अघो लोक ।* तीनो लोको की लम्बाई चौदह रज्जू है। ऊध्वे लोक सात रज्जू 
से कुछ न्यून है। मध्य लोक अठारहसौ योजन प्रमाण है और अधोलोक 
सात रज्जू से कुछ अधिक है । 

आकाश एक अखड द्रव्य होने पर भी धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय के 
कारण लोक और अलोक इस रूप मे दो भागो मे विभक्त हो जाता है। वेसे 
ही धर्मास्तिकाय-अधर्मास्तिकाय के द्वारा लोकाकाश के भी, जो ऊष्वें, मध्य, 


१ भगवती २॥१९० 
२ भगवती १११० 
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लिए उसे देवलोक, ब्रह्मलोक, यक्षत्रोक और स्वर्गलोक भी कहते है ।" 
अन्तिम देवलोक का नाम सर्वर्थसिद्ध है। उससे बारह योजन ऊपर एक 
सिद्ध-शिला है । यह सिद्ध-शला ४५ लाख योजन लम्बी और इतनी ही चौडी 
है, इसकी परिधि कुछ अधिक तीन गुनी है। मध्य भाग मे इसकी मोटाई आठ 
योजन है ।? जो क्रमश चारो ओर से कृश होती हुई अन्त में मक्खी के 
पर से भी अधिक कृश हो गई है । इसका आकार खोले हुए छत्न के समान 
है। जख, अक-रत्न और कुन्द पुष्प के समान स्वभावत सफेद, निर्मल, 
कल्याणकारिणी एवं स्वर्णमयी होने से इसे 'सीता” नाम से भी अभिहित 
किया है। इसे 'ईपत्प्राग्भारा' नाम से भी उल्लिखित किया गया हे । इससे 
एक योजन प्रमाण ऊपर वाले क्षेत्र को लोकान्तभाग कहा हे क्योंकि उसके 
पश्चात्‌ लोक की सीमा समाप्त हो जाती है। इस योजन-प्रमाण लोकान्त 
भाग के ऊपरी क्रोश के छठे भाग मे मुक्त आत्माओं का निवास माना गया 
है ।१ उत्तराध्ययन मे लोकान्त को लोकाग्र भी कहा है ।* 
देव एक विशेष प्रकार की शय्या पर जन्म लेते ह। वें गर्भज नही, 
उनकी अकाल मृत्यु भी नही होती | उनमे अद्भुत पराक्रम होता है। देवो के 
चार प्रकार हे--भवनपति, व्यन्तर, ज्योतिप्क और वैमानिक । जिन स्वर्गो 
में इन्द्र सामानिक आदि पद होते है वे कल्प के नाम से विश्रुत हैं और कल्पों 
में उत्पन्न देव कल्पोत्पन्न कहलाते हैं। कत्पो के ऊपर के देव कन्पातीत 
कहलाते है। वहाँ पर देवो में किसी भी प्रकार की असमानता नहीं होती । 
वे सभी उन्द्रवत्‌ होने से अहमिन्द्र भी कहलाते है। किसी निमित्त से मानव 
लोक मे आने का प्रमग उपस्थित होने पर करपोत्पन्त देव ही आने है, कल्पा- 
तीत देव नही । भवनवासी से लेकर ऐशान कल्प तक वे देव वासनात्मक सुस- 
भोग मानवो की भांति करते हैं। सनत्ठुमार व माहेन्द्र कल्प के देवगण 
देवियों के साथ शरीर का मान्न स्पर्ण कर काम सुस्त प्राप्त करते /। बद्य 
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और लान्तक कल्पो के देव, देवियों की सुन्दरता को ही देखकर अपनी वासना 
की पति करते हें। महायुक्र, सहम्ार कल्पों के देव सिर्फ देवियों का 
मधुर गान सुनकर ही अपनी वासना को तृप्त करते है। आनत प्राणत, 
आरण ओर अच्युत कल्पो के देवगण मात्र देवियो को स्मरण करके हो 
अपनी कामेच्छा को शान्त करते है । शेप देव काम वासना से रहित होते हैं 

लौकान्तिक देव भी विपय-रति से रहित होने के कारण देवषि कहलाते ह । 


मध्य-लोक 

मध्य लोक १८०० योजन प्रमाण है। उत्तराष्ययन में मब्य लोक को 
तियेक्‌ लोक भी कहा है ।* इस लोक में असख्यात द्वीप और समुद्र परस्पर 
एक-दूसरे को घेरे हुए है । इतने विशाल क्षेत्र में केवल अढाई-द्वीपो में ही 
मानव का निवास माना गया है।* अढाई-द्वीप को समय क्षेत्र भी कहा 
गया है ।३ उन अढाई-द्वोपो की रचना एक सहृश हे, अन्तर इतना ही हैं कि 
इनका क्षेत्र क्रमश दुगुना-दुगुना हो जाता है। पुष्कर-हीप के मध्य मे 
मानुषोत्तर पर्वत आ जाने से आधा पुष्कर द्वीप ही मनुष्य क्षेत्र में गिना गया 
है। जम्बू-द्वीप मे सात प्रमुख क्षेत्र हृ--भरत, हैमवत, हरि, विदेह, रम्यक, 
हैरण्यवत और ऐरावत ।* विदेह क्षेत्र मे दो अन्य प्रमुख भाग है। जिनके 
नाम हैं--देवकुरु और उत्तरकुर। घातकी खण्ड और पुष्कराधे-ढ्वीप मे इन 


सभी क्षेत्रों की दुगुनी-दुगुनी सख्या है। ये सभी क्षेत्र कर्मभूमि, अकर्मभूमि, 


और अन्तरद्वीप के भेद से तीन भागो मे विभक्‍त है ।* 

जहाँ मानव कृषि, वाणिज्य, शिल्पकला आदि के द्वारा जीवनयापन 
करते है वे क्षेत्र कर्मभूमि हैँ। यहाँ का मनुष्य सर्वोत्कृष्ट पुण्य और सर्वोत्क्रिष्ट 
पाप कर सकता है। भरत, ऐरावत और महाविदेह इसकी सीमा मे आते हैं। 
जम्बू-ह्वीप में एक भरत, एक ऐरावत, एक महाविदेह, घातकी खण्ड मे दो 
भरत, दो ऐरावत और दो महाविदेह तथा पुष्करा् द्वीप मे दो भरत, दो 
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ऐरावत, दो महाविदेह | इस प्रकार ढाई-ह्वीपो मे कुल मिलाकर कर्मंभूमि के 
पनद्रह क्षेत्र है।* आधुनिक विज्ञान ने जितने भूखण्ड की अन्वेषणा की है 
वह कर्मभूमि के जम्बृद्वीप स्थित भरतक्षेत्र का छोटा-सा भाग है। इससे 
मध्यलोक और तीनो लोको के विस्तार का सहज अनुमान किया जा सकता है। 


जहाँ पर कृषि आदि कर्म किये बिना ही भोगोपभोग की सामग्री 
सहज उपलब्ध हो जाती है, जीवन यापन करने के लिए किसी प्रयत्न विशेष 
की आवश्यकता नही होती, वह अकरमंभृमि क्षेत्र है। भोगो की वहाँ पर प्रधानता 
होने से वह भोगभूमि भी कहलाती है । देवताओ के सुख के समान वहाँ भी 
सुख की ही प्रधानता होती है । जम्बूद्वीप मे एक हैमवत, एक हरि, एक रम्यक 
एक हेरण्यवत, एक देवकुरु और एक उत्तरकुरु, ये छह भोगभूमि क्षेत्र है। 
इसी प्रकार धातकोखण्डद्वीप और पुष्कराधंद्वीप मे हैमवतादि प्रत्येक के 
दो-दो क्षेत्र होने से दोनो द्वीपो के वारह-बारह क्षेत्र हे। इस प्रकार सब 
मिलकर अकर्मभूमि के तीस क्षेत्र होते है । 


कर्मभूमि ओर अकमंभूमि के प्रदेश के अतिरिक्त जो समुद्र के मध्य- 
वर्ती द्वीप बच जाते है वे अन्तरद्वीप कहलाते हे । जम्बूद्वीप के चारो ओर फैले 
हुए लवण समुद्र मे हिमवान पर्वत की दाढाओ पर अट्ठाईस अन्तरद्वीप है । 
ये अन्तरढीप सात चतुप्को में विद्यमान है । उनके क्रमणम नाम इस 
प्रकार है-- 
प्रथम चतुप्फ--एकोरुफ, आभाषिक, लाइ गूलिक, और वैभाणिक । 
द्वितीय चतुप्फ--हयकर्ण, गजकर्ण, गोकर्ण, और शण्फुलीकर्ण । 
तृत्तोय चतुष्फ--आदर्ण मुख, मेपमुख हयमुख और गजमृस । 
चतुर्ष चतुप्फ--अग्वमंस, हस्तिमुख, सिहमस और व्याप्रमुख । 
पचम चतुप्फ-- अम्वकर्ण, सिहकर्ण, गजकर्ण और कर्णप्रावरण । 
पष्ठ चतुष्क -- उल्कामख, विद्य न्मुस, जिह्वामस और मेघमग्व । 
सप्तम चतुप्फ--घनदन्‍्त, गृटदन्त श्रेष्ददन्त और घुद्ददन्त । 

उसी प्रकार से शिसरी परत सम्बन्धी भी जद्भाईस अन्तरद्वीप हैं । 
इस तरह सब मिलकर ४६ सान्‍तरद्वीप होते 2। उन अन्तरद्रीपों में मनप्पो 
का निवास माना गया / । हि 


सु ॥ 
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रलप्रभा आदि की जितनी-जिंतनी "भोटाई बंतलाई गई है उसके 
ऊपर और नीचे के एक-एक हजार योजन छोडकर शेष भाग मे नारकावास 
है। जैसे रत्नप्रभा की १,5०,००० योजन की मोटाई मे से एक हजार योजन 
ऊपर छोडकर और एक हजार योजन नीचे छोडकर शैष १,७८,००० योजन 
प्रमाण मध्यभाग में नारकावास है। द्वितीय आदि भूमियो के भी ऊपरी 
और निचले एक-एक हजार योजन को छोडकर मध्य भाग मे नारकावस 
समझना चाहिए। 


इन नरको मे रहने वाले जीव नारक कहलाते है, ज्यो-ज्यो नीचे की 
ओर बढते है त्यो-त्यो नारक जीवो में कुरूपता, भयानकता आदि विक्ृतियाँ 
बढती जाती है। वहाँ पर अतिताप है, अतिशीत है। वे कार्य तो वहाँ पर 
ऐसा करना चाहते है जिससे सुख की उपलब्धि हो पर उन्हे दुख ही 
मिलता है। वे जब एक-दूसरे को देखते है, तब उनमे क्रोधारिन भडक 
उठती है। पूर्व जीवन के वैर को स्मरण कर कुत्ते और बिल्ली के 
समान एक-दूसरे को नोचने के लिए झपट पडते है। अपने ही द्वारा 
बनाये हुए शस्त्रास्त्रों से या हाथ-पैर, दाँतो से एक-दूसरे को आहत 
कर टुकडे-टुकडे कर देते है। उनका शरीर वैक्रिय होता है। वह पारे के 
समान पूर्ववत्‌ जुड जाता है। नारकियो को दुष्ट देवों से भी कष्ट प्राप्त 
होता है, जो उन्हे गर्मागर्म शीशे का पान करवाते है। गर्म लोह-स्तम्भ का 
स्पर्श करवाते है और काठेदार वृक्षो पर चढने और उतरने के लिए बाध्य 
करते हैं। वे देव परमाधारमिक कहलाते है । वे प्रथम तीन भूमियो तक जाते 
है। ये असुर भी कहलाते है । जिनका स्वभाव अत्यन्त क्रर होता है और 
सदा पाप मे रत रहते है । दूसरो को कष्ट देने मे इन्हे आनन्द की अनुभूति 
होती है । नारकियों का जीवन काल किड्चित्‌ मात्र भी न्यून नही किया जा 
सकता, वे अकाल-मृत्यु से नही मरते ।* 

इस लोक की सीमा के चारो ओर असीम अलोकाकाश है। यह लोक 


रचना इतनी विशाल है कि आधुनिक विज्ञान इसके लघुतम अश को भी 
नही जान सका है।* 
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लोक-स्थिति 

बृहदारण्यक उपनिपद्‌ मे एक सम्वाद है। गार्गी ने लोक-स्थिति 
के सम्बन्ध मे याज्ञवल्क्य के सामने जिज्ञासा प्रस्तुत की-यह विश्व जल से 
ओतम-प्रोत है । परन्तु जल किसमे ओत-प्रोत है ? 

याज्ञवल्क्थ--वायु मे । 

गार्गो - वायु किसमे ओत-प्रोत है ? 

याज्ञवल्क्य--अन्तरिक्ष मे, अन्तरिक्ष गधर्व-लोक मे, गन्धर्व-लोक 
आदित्य-लोक मे,आदित्य-लोक चन्द्र-लोक मे, चन्द्र-लोक नक्षत्र लोक मे, नक्षत्र- 
लोक देव-लोक मे, देव-लोक इन्द्र-लोक मे, इन्द्रटलोक प्रजापति-लोक में और 
प्रजापति-लोक ब्रह्मलोक मे ओत-प्रोत है । 

भार्गी--ब्रह्मतोक किसमे ओत-प्रोत है ? 

याज्ञवल्क्य--गार्गी ! यह अति प्रश्न है तू इस प्रकार के प्रश्न मत कर 
नही तो तेरा सिर कटकर गिर पडेगा।* 

जैन साहित्य मे इस प्रकार की वात नही है। भगवान महावीर से 
जो भी प्रइन पूछा गया, उनका उन्होने स्पष्ट उत्तर दिया है परन्तु कही पर 
भी इस प्रकार का भय नही बताया है । 

भगवती सूत्र मे लोक को स्थिति कितने प्रकार को है, इस श्रश्न 
के उत्तर मे भगवान ने कहा-गौतम ! लोक-स्थिति आठ प्रकार की है। 
वायु आकाश पर ठहरी हुई है । 
२ समुद्र वायु पर ठहरा हुआ है। 
3 पृथ्वी समुद्र पर ठहरी हुई है। 
४ भस-स्थावर जीव पृथ्वी पर ठहरे हुए है। 
भर 
द्‌ 


७ 


अजीव जीव के आश्रित है | 
सकमे-जीव कर्म के आश्वित है । 
७ अजीव जीवो द्वारा सम्रहीत है। 
८ जीव कर्म-सग्रहीत है । 
विश्व के आधारभूत आकाश, वायु, जल ओर पृथ्वी ये चार अंग 
हैं। इन्ही के आधार-आधेयभाव से विश्व की यह सम्पूर्ण व्यवस्था निर्मित 


१ वबृह॒ंदारण्यक उपनिषद्‌ ३।६।१ 
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हुई है। ससारी जीव और पुदूगल मे आधार-आधेय भाव और सम्माह्य- 
सग्नाहक ये दोनो भाव होते है। जीव आधार है और शरीर उसका आधेय 
है । कर्म ससारी जीव का आधार है और ससारी जीव कमें का आधेय है। 
कर्म से बंधा हुआ जीव ही शरीर युक्त होता है। चलना, फिरना, बोलना 
और सोचना आदि सारी क्रियाएँ उसी की होती है । 
सृष्टिवाद 
अपेक्षा दृष्टि से चित्तन करने पर द्रव्य दृष्टि से विषव अनादि-अनन्त 
है और पर्याय की दृष्टि से सादि-सान्त है| मुख्य रूप से लोक मे दो द्रव्य 
है, जीव और अजीव । दोनो अनादि है, शाश्वत है। इनमे पौर्वापयें सम्बन्ध 
नही है । प्रथम जीव उसके पश्चात्‌ अजीव, अथवा प्रथम अजीव उसके 
परचात्‌ जीव--ऐसा सम्बन्ध नही है। पर्याय की दृष्टि से विश्व मे परिवर्तन 
होता रहता है। वह परिवर्तेन स्वाभाविक और वैभाविक दो रूप का है। 
सभी पदार्थों मे स्वाभाविक परिवतंन निरन्तर होता रहता है किन्तु कमें-बद्ध 
जीव और पुद्गल-स्कन्धो मे वेभाविक परिवर्तन भी होता है। 
वैदिक दर्शन मे विश्व के सम्बन्ध मे दो मुख्य धाराएँ हैं--अद्वैतवाद 
और द्वतवाद । 
अद्वेतवाद की भी सुष्टि के सम्बन्ध में (१) जडाद्वेतवाद, (२) 
चैतन्याद्वेतवाद (३) जड-चेतन्याद्ं तवाद, ये तीन मुख्य शाखाएँ है । 
जडाह्तवाद का अभिमत है कि चेतन तत्त्व को उत्पत्ति अचेतन 
तत्त्व से हुई है। अनात्मवादी चार्वाक और क्रम-विकासवादी वैज्ञानिक प्रस्तुत 
मत का समर्थन करते है । 
चैतन्याद्रेत का अभिमत है--सृष्टि का मूल कारण ब्रह्म है। शतपथ 
ब्राह्मण मे कहा है--ब्रह्म तीनो लोको से अतीत्त है” उसने सोचा--'किस 
प्रकार मै इन लोगो मे पैठू ? तब वह नाम और रूप से इन लोगो से पैठा।* 
जडच्‌तन्याह्रत का अभिमत है कि ससार की उत्पत्ति चेतन और 
अचेतन--इन दोनो ग्रुणो मे मिश्चित पदार्थ से हुई है। स्मरण रखना 
चाहिए जडाह्व॑तवाद और चैतन्याह्वतवाद ये दोनो इस तथ्य को नही 
मानते है कि कारण के अनुरूप कार्य होता है। जडाह्॑तवाद मे जड से 


१ तब द्वाभ्यामेव प्रत्यवेद रूपेण चेव नास्ना च्‌ । 
“शत्तपथ ब्राह्मण १।१।२॥३ 
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(१) स्वाभाविक | 
(२) प्रायोगिक । 


स्वाभाविक परिवर्तन सूक्ष्म होने से चर्मचक्षुओ से दिखाई नही देता, 
किन्तु प्रायोगिक परिवर्तन स्थूल होने से दिखलाई देता है। जीव और 
पुद्गल के सायोगिक अवस्था से ही यह दृष्य जगत्‌ प्रवहमान है । 

वेदिक ऋषि विश्व के सम्वन्ध में सदिग्ध रहे हे। उनका अभिमत 
है कि प्रलय दशा में असत्‌ भी नहीं था, सत्‌ भी नही था, प्रृथ्वी भी नही 
थी, आकाश भी नहीं था। आकाश में विद्यमान सातो भुवन भी नही थे । 

प्रकृति तत्त्व को कौन जानता है ? कौन उसका वर्णन करता है ? 
यह सृष्टि किस उपादान कारण से हुईं ? किस निमित्त कारण से ये विविध 
सृष्टियाँ हुई हैं ? देवता लोग इन नृपष्टियों के अनन्तर उत्पन्न हुए है। 
कहाँ से सृप्टि हुई यह कौन जानता हे ? 

ये विविध सृप्टियाँ कहां से हुई, किसने बृप्टियाँ की, और फ़िसने 
नही की--ये सभी बाते वे ही जाने जो :नवे. स्वामी परमधाम में रहते है। 
सम्भव है वे भी सब कुछ न जानते हो ।* 

जैनदर्शन विज्व के सम्बन्ध में किब्चितू मान सी संदिग्ध नहीं है । 
उसका स्पप्ट अभिमत है कि चेतन से अन्‍्नेतन उत्पन्न नहीं होता भौर 
अचेतन मे नतन की सृप्टि नहीं होती । उिन्‍न चेतन और अनेतन ये दोनो 
अनादि है 


लोकदाद भर 


है। वैसे ही प्राणी का जीवन विचार के एक क्षण तक ठहरता है। जैसे 
विचार का क्षण समाप्त होता है। वैसे ही प्राणी भी समाप्त हो जाता है ।* 


प्रीक का महान्‌ दार्शनिक हेराक्लिटस प्रस्तुत विचारधारा का समर्थन 
करता था । उसका अभिमत था कि अभेदवाद आति है । एक ही क्षण मे 
पदार्थे वही है भी सही और नही भी है। प्रतिपल-प्रतिक्षण परिवर्तन होता 
रहता है। परिवतंन ही पदार्थ का प्राण है। पदार्थ एक क्षण ठहरता है 
ऐसा भी नही कह सकते, चूँकि पदार्थे प्रतिक्षण परिवर्तित होता रहता है। 
एकता या अन्वय की जो प्रतीति होती है वह इन्द्रियजन्य अ्रान्ति है। तर्क 
या हेतु से कभी भी व्यक्ति एकता की सिद्धि नही कर सकता । जो इन्द्रियों 
से ऊपर उठकर बुद्धि पर विश्वास रखता है वह एकता के भ्रम से सदा 
सर्वदा दूर रहता है । नित्यता की 'भ्रान्ति होना इन्द्रियो की देन है । तक के 
सहारे ही हम परिवर्तन या अनित्यता तक पहुँच सकते है।'* ह्यूम॒ ने 
एकता को समानता बताकर अन्वय और अभेद का खण्डन किया है। 
उसका मन्तव्य है कि--मै अपनी आत्मा को कभी भी नही पकड सकता । 
जब कभी भी मै ऐसा करने का प्रयास करता हूँ तो अमुक अनुभव ही मेरे 
हाथ लगता है ।? विलियम जेम्स ने कहा--कि चलता हुआ विचार स्वय 
ही विचारक है ।* बग्गंसाँ के शब्दो मे कहा जाय तो प्रत्येक वस्तु एक 
विशिष्ट प्रवाह की अभिव्यक्ति मात्र है ।* 


पावचात्य और पौर्वात्य दर्शन के भेदवाद के उपर्युक्त उद्धरणो के प्रकाश 
मे यह स्पष्ट होता है कि एकता जैसी कोई वस्तु नही है। सभी कुछ परि- 
वर्तनशील और प्रवाहशील है । एकता की प्रतीति केवल भ्राति है। वस्तुत 


क्षणिकता ही सत्य है। यही क्षणिकता प्रवाह, परिवर्तेन, अनित्यता और भेद 
का सूचक है | 


१ विशुद्धिसग्गो ८ । 
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तृतीय मत भेद और अभेद दोनो का समर्थन करता है। भेद 
और अभेद ये दोनो स्वतन्त्र है, सत्‌ है। न्याय और वेशेषिक दर्शन ने सामान्य 
और विशेष नाम से दो भिन्‍न-भिन्‍न पदार्थ माने है। वे दोनो पदार्थ स्वतन्त्र 
है और एक-दूसरे से विल्कुल भिन्‍न है । किसी सम्बन्ध विशेष के आधार पर 
सामान्य और विशेष परस्पर मिल जाते है। सामान्य एकता का सूचन 
करता है तो विशेष भेद का सूचन करता है। वस्तु मे भेद और अभेद, 
विजभेष और सामान्य के कारण होते है । एकता की प्रतीति का मूल कारण 
अभेद है, जेसे सभी गायो मे गोत्व सामान्य रहता है अत सभी मे 'गो' इस 
प्रकार की एकाकार प्रतीति होती है। प्रस्तुत प्रतीति एकता की प्रतीति है। 
वैसे ही व्यक्तिगत रूप से सभी गाये पृथक्‌ ही प्रतीत होती है। सभी का 
अपना स्वतन्त्र व्यक्तित्व है। जाति और व्यक्ति के सम्बन्ध से ही भेद और 
अभेद की प्रतीति होती है। समवाय सम्बन्ध से एक-दूसरे से बिल्कुल भिन्न 
होने पर परस्पर मिले हुए प्रतीत होते है । इस प्रकार भेद और अभेद मानने 
वाला मत दोनो को सम्बन्ध विशेष से मिला देता है, परन्तु वह दोनो को 
अलग मानता है। यद्यपि जाति और व्यक्ति कभी भिन्‍न-भिन्‍न उपलब्ध नही 
होते, चू कि वे अयुतसिद्ध है,* तथापि वे स्वतन्त्र है और एक-दूसरे से बिल्कुल 
भिन्‍न है। 
चतुथे मत है--भेद-विशिष्ट-अभेद का । इसके दो भेद है। प्रथम 
मत मे अभेद प्रधान होता है और भेद गोण होता है। ज॑से रामानुज के 
विशिष्टाह तवाद मे अचितृ, चित और ईश्वर ये तीन तत्त्व अन्तिम और 
वास्तविक है। ये तीन तत्त्व तत्त्वत्रय' के नाम से भी विश्वुत है। तीनो 
तत्त्व समान है । सत्‌ और वास्तविक हैं तथापि अचित्‌ और चित ये दोनो 
ईव्वराश्वित है । वे यद्यपि अपने आप मे द्रव्य है तथापि ईश्वर से सम्बन्धित 
होने से उसके गुण हो जाते है। वे ईश्वर के शरीर कहे जाते है और ईश्वर 
उनकी आत्मा है। इस प्रकार ईव्वर चिदाचिद्विशिप्ट है। चित्‌ और 
अचित्‌ ये ईश्वर के शरीर का निर्माण करते है और तदाश्नित है।* इसके 
अनुसार भेद की सत्ता तो रहती है परन्तु अभेदाश्वित होकर। अभेद की 


१ अयुततिद्धानामसाघार्याधारभृताना इह भ्रत्ययहेतु सम्बन्ध स समवाय । 


- स्थाह्ददमजरी, का० ७ 
२ सर्व परमपुरुषेण सर्वात्मना --श्री भाप्य २११६, रामानुज 
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भी वस्तु सामान्य और विशेष के बिना उपलब्ध नही होता | द्रव्य सामान्य 
और विशेष दोनो का समन्वय है। इन दोनो रूपो के अभाव मे कोई भी 
वस्तु उपलब्ध नही हो सकती ।" 


जेनदर्शन ने भेदाभेदवाद के रूप मे वस्तु के वास्तविक रूप को ग्रहण 
किया है। यह भेदाभेद दृष्टि अनेकान्त दृष्टि का एक तरह से कारण है। 
दो परस्पर विरोधी प्रतीत होने वाले ग्रणो को एक ही वस्तु मे एक साथ 
मानना भेदाभेदवाद का अर्थ है। भेद और अभेद की एक स्थान पर अव- 
स्थिति वस्तु के रूप को नष्ट नही करती अपितु अधिक निखारती है। भेद 
और अभेद कथचित्‌ भिन्‍न और कथचित्‌ अभिन्‍त है। द्रव्य अमेदमूलक हैं 
और पर्याय भेदमूलक है, अत द्रव्य और अभेद एक है तथा पर्याय और भेद 
एक है ।* 
द्र्व्य 
जेनदर्शन ने विश्व का वर्गीकरण धर्म, अधर्म, आकाश, काल, 

पुदूगल और जीव इन छह द्रव्यो मे किया है। काल के अतिरिक्त शेप पॉच 
द्रव्य अस्तिकाय है। अस्तिकाय का अर्थ है प्रदेशो का समृह या अवयव- 
समुदाय । प्रत्येक द्रव्य का सबसे लघुतम परमाणु जितना भाग प्रदेश 
कहलाता है। उन्तका काय-समूह अस्तिकाय है। धर्म, अधर्म, आकाश और 
जीव ये चारो अविभागी द्रव्य है, इनका विघटन नही होता है। इन्हे 
अवयवी इस दृष्टि से कहा जाता है कि इनके परमाणु-तुल्य खण्डो की 
कल्पना की जाय तो वे असख्य होते है। छह द्रव्यो मे केवल पुद्गल ही 
विभागी द्रव्य है । पुदूगल का सबसे छोटा हिस्सा परमाणु कहलाता है। 
परमाणु का विभाग नही होता इसलिए वह अविभागी है। जब परमाणुओ 
का सयोग होता है तब स्कन्ध बनता है। जिस स्कन्ध मे जितने परमाणु 
मिले होते है वह स्कन्ध उतने प्रदेशों का होता है। दचणुक स्कन्ध द्विप्रदेशी 
यावत्‌ अनन्ताणुक स्कन्ध अनन्त-प्रदेशी होता है। वियोजन होने पर पुन 
स्कन्ध परमाणु हो जाते है। कोई भी स्कन्ध शाश्वत नही है। इस हृष्टि 
से पुद्गल द्रव्य विभागी है। सख्या की दृष्टि से जीव अनन्त है और प्रदेशों 
की हृष्टि से प्रत्येक जीव के असख्यात प्रदेश है । धर्म, अधर्म और लोकाकाश 
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३ जेनधर्म और दर्शन--डा० मोहनलाल मेहता के आधार से । 


लोकवबाद भ््& 


“गुण और पर्याय वाला द्रव्य है।* इसमे उत्पाद और व्यय के स्थान पर 
पर्याय शब्द का प्रयोग हुआ है और ध्रीव्य के स्थान पर गुण शब्द का प्रयोग 
हुआ है। उत्पाद और व्यय ये परिवततेन के सूचक है और त्रौव्य नित्यता 
का सूचन करता है। किसी भी वस्तु के दो रूप होते है, एकता और 
अनेकता, नित्यता मौर अनित्यता, स्थायित्व और अस्थायित्व, सहशता और 
विसदृशता । इनमे से प्रथम क्रौव्य को बताता है और दूसरा उत्पाद और 
व्यय को । वस्तु के स्थायित्व मे स्थिरता रहती है और अस्थायी मे पहले 
की पर्याय का नाश होता है और दूसरी पर्याय की उत्पत्ति होती है। वस्तु 
की उत्पत्ति और विनाश मे जो एक प्रकार की स्थिरता है, जिसका कभी 
नाश भी नही होता और जो कभी उत्पन्न भी नही होती वह एकरूपता ही 
प्रौव्य है। इसे ही उमास्वाति ने 'तद्भावाव्यय” कहा है ।* यह नित्य का 
लक्षण है। आचार्य कुन्दकुन्द ने द्रव्य की परिभाषा इस प्रकार की है 'जो 
अप रित्यक्त स्वभाव वाला है, उत्पाद, व्यय, और अ्रौव्ययुक्त है, गुण और 
पर्याय युक्त है वही द्रव्य है ।! एक ही गाथा मे तत्त्वार्थ सूत्र के उपग्रु क्त 
तीनो सूत्रो का सार आ गया है। पचास्तिकाय मे सत्ता का लक्षण इसी 
प्रकार प्रतिपादित किया गया है।* इस तरह जैनदशेन मे सत्‌ एकान्त रूप 
से नित्य अथवा अनित्य नही माना गया है। उसे कथचित्‌ नित्य और 
कथचित्‌ अनित्य कहा है। वह ग्रुण की दृष्टि से नित्य है और पर्याय की 
दृष्टि से अनित्य है। न्‍्याय-वैलेषिक आदि वैदिकदर्शनो के समान क्रुटस्थ 
नित्य माने तो परिवर्तन और बौद्धदर्शन के समान स्वथा अनित्य माने 
तो उसमे किड्चित्‌ भी एकरूपता नही आ सकती । ऐसी स्थिति मे वस्तु को 
नित्य और अनित्य उभयात्मक मानना ही अधिक थुक्तियुक्त है। इससे 
यह फलित होता है कि कोई भी वस्तु न सर्वथा नित्य है और न सर्वथा 


१ तत्त्वाथसूत्र ५३७ 
२ तत्त्वाथेसूत्र ५३० 
३ अपरिच्चत्तसहाबेणुप्पादव्बवधुबत्तसलुत्त । 
गुणव च सपज्जाय, ज त दव्ब ति बुच्चति ॥ 
--प्रवचनसार २॥ ३ 
४ सत्ता सब्वपयत्या, सकविस्सरूता अणतपज्जाया । 
भगुप्पादधुवत्ता, सप्पडिवक्सा हवदि एक्का ॥। 
--पचास्तिकायसार, भा० ८ 
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भी रहेगे। उनमे न कोई न्यून हो सकता है और न कोई बढ ही सकता है। 
सभी द्रव्य अपनी-अपनी सत्ता की परिधि मे उत्पन्न और विनष्ट होते रहते है। 

साख्य दर्शन नित्यानित्यत्ववाद को मानता है। उसका मन्तव्य है कि 
पुरुष नित्य है और प्रकृति परिणामी नित्य है। नैयायिक और वेशेषिकदर्शेन 
परमाणु, आत्मा आदि को नित्य मानते है और घट-पट आदि को अनित्य । 
समूह की अपेक्षा से ये भी परिणामी नित्यत्ववाद को मानते है किन्तु जैत- 
दर्शन की भाँति द्रव्य-मात्र को परिणामी नित्य नही मानते। आचायें पत्त- 
जलि, कुमारिलभट्ट, पार्थसारमिश्र आदि ने परिणामी नित्यत्ववाद को 
स्पष्ट सिद्धान्त के रूप मे नही माना है तथापि प्रकारान्तर से उसका सम- 
थेंन किया है।" 

द्रव्य और पर्याय 

द्रव्य शब्द अनेकार्थक है। उनमे से सत्‌ तत्त्व, या पदार्थ-परक अर्थ 
पर हम कुछ चिन्तन कर चुके है । सामान्य के लिए भी द्रव्य शब्द का प्रयोग 
हुआ है और विशेप के लिए पर्याय शब्द का प्रयोग हुआ है । 

सामान्य दो प्रकार का है--तियेक्‌्-सामान्य और ऊष्वंता-सामान्य | 
तियंक्‌ सामान्य का अर्थ है--एक ही काल मे स्थित अनेक देशो मे रहने वाले 
अनेक पदार्थों मे समानता की अनुभूति होना । जीव और अजीव इन दोनो 
मे रहने वाला सत्त्व, जीव के ससारी और सिद्ध इन दो भेदो में रहने वाला 
जीवत्व अथवा ससारी के एकेन्द्रिय से पचेन्द्रिय तक पॉच भेदो मे रहा हुआ 
ससारी जीवत्व आदि तियंक्‌-सामान्य है | 


१ (क) द्रव्य नित्यमाकृतिरनित्या। सुवर्ण कदाचिदाकृत्या युक्त. पिण्डो भवति, 
पिण्डाकृतिमृपमृथ रुचका क्रियन्ते, रुचकाकृतिमुपमृझ कटका क्रियन्ते, 
कटकाकृतिमुपमृद्य स्वस्तिका क्रियन्ते | पुनराबृत सुवर्ण पिण्ड | 
आक्ृतिरन्या चान्या च भवति, द्रव्य पुनस्तदेव । आदक्षत्युपभेदेन द्रव्यमेवाव 
शिष्यते । “पातञ्जल योगवर्शन 

(ख) वर्धमानकभगे च रुचक क्रियते यदा | 
तदापूर्वाधिन शोक प्राप्तिश्चाप्युत्तराथिन ॥ 
हेमाथिनस्तु माध्यस्थ तस्माइस्तु त्यात्मकम्‌ 
नोत्पादस्थितिभगानाममाबे स्यान्मतित्रयम्‌ ॥ 

न नाशेन विना शोको, नोत्पादेन विना सुखम्‌ । 
स्थित्या विना न साध्यस्थ्य, तेन सामान्यनित्यता ॥ 


--भीसासा इलोकवातिक, १-३ पृ० ६१६ 
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ऊध्वंता-सामान्य का अर्थ हे-जव कालकृत विविध अवस्थाओ में 
किसी विश्वेप द्रव्य का एकत्व या अन्वय विवक्षित हो, या एक विशेष पदार्थ 
की अनेक अवस्थाओ की एक एकता या श्रौव्य अपेक्षित हो, वह एकत्व या 
श्रौव्य सूचक अश | जैसे जीव द्रव्याथिक दृष्टि से गाइवत है,* तव जीव 
द्रव्य का अर्थ ऊध्वंता-सामान्य से है। जब यह कहा जाय कि अव्युच्छित्ति 
नय की दृष्टि से नारक शाश्वत है,* तब अव्युच्छित्ति नय का विपय जीव 
ऊध्बंता सामान्य से विवक्षित है। इस भाँति जव किसी भी जीव विशेष या 
अन्य पदार्थ विशेष की अनेक अवस्थाओ का वर्णन करते है तब एकत्व या 
अन्वयसूचक पद ऊध्वंता सामान्य की हृ्टि से प्रयोग किया जाता है। 
जिज्ञासु ने भगवान महावीर से प्रश्न किया--भगवन्‌ ! जीवपर्याव 
कितने है ? भगवान ने कहा जीवपर्याय अनन्त हैं। पुन प्रश्न किया--भगवन्‌ | 
वह कैसे ? भगवान ने पुन उत्तर द्रेते हुए कहा--असख्यात नारक है। 
असख्यात असुरकुमार है यावत्‌ असख्यात्‌ स्तनितकुमार हैं। असख्यात 
पृथ्वीकाय है यावत्‌ असख्यात वायुकाय है। अनन्त वनस्पतिकाय है। 
असख्यात्‌ द्वीन्द्रिय है, यावत्‌ असख्यात मनुष्य है। असख्यात वाणव्यतर है, 
यावत्‌ अनन्त सिद्ध है। यही कारण है कि जीवपर्याय अनन्त है |? प्रस्तुत 
सवाद मे जो पर्याय विवक्षित है वह तियंक्‌ विशेष की हृप्टि से है। चूँकि 
ये पर्याय अनेक देशो मे रहने वाले विभिन्‍न जीवो से सम्बन्धित है। इनमे 
सम्पूर्ण जीवो का समावेश हो जाता है, इसलिए अनेक जीवाश्वित पर्याय 
होने से यह तियेक सामान्य पर्याय है। 
अनेक कालो मे एक ही द्रव्य की अर्थात्‌ ऊध्वंता-सामान्य की जो 
विभिन्‍न अवस्थाएँ हैं--जो अनेक विशेष पर्याये है वे ऊध्वंता-सामान्य पर्याय 
है। ऊध्वेता-विशेष की दृष्टि से चिन्तन करने पर विशेष का आधार अन्य 
हो जाता है। यदि यह कहा जाय कि हर एक जीव की अनन्त पर्याय है 
और किसी जीव विशेष के सम्बन्ध मे चिन्तन करे तो हमारा हृष्टिकोण 
ऊष्वंता-विशेष को विषय करता है, जैसे एक नारकीय जीव को ले। उसके 
अनन्त पर्याय होते है। जीव-सामान्य के अनन्त पर्यायो का कथन तिर्यक्‌ 
१ भगवती सूच ७२२७३ 
२ भगवती सूच्र ७॥३२७६ 
है भगवती सूत्र २श५ 
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सामान्याश्रित की दृष्टि से है किन्तु विशेष नारकादि के अनन्त पर्यायो का 
कथन ऊध्वंता सामान्याश्वित पर्यायो की दृष्टि से है। एक नारक विशेष के 
अनन्त पर्याय किस प्रकार हो सकते है, इसका समाघान प्रज्ञापना मे इस 
प्रकार दिया गया है-- 
एक नारक अन्य नारक से द्रव्य की दृष्टि से तुल्य है। अवगाहना की 
दृष्टि से स्थात्‌ चतु स्थान हीन, स्यात्‌ तुल्य, स्यात्‌ चतु स्थान से अधिक है। 
स्थिति की दृष्टि से अवगाहना के समान है किन्तु श्यामवर्ण पर्याय की 
अपेक्षा से स्थात्‌ घट्स्थान हीन, स्यात्‌ तुल्य, स्थात्‌ षट्स्थान अधिक है। 
इसी भाँति अन्य वर्ण-पर्याय, दोनो गध-पर्याय, पाँचों रस-पर्याय, आठो 
स्पशे-पर्याय, मतिज्ञान, मति अज्ञान-पर्याय, श्रुतज्ञान और श्रुत अज्ञान-पर्याय, 
अवधिज्ञान और विभगज्ञान-पर्याय, चक्षुदर्शन-पर्याय, अचक्षुदर्शन-पर्याय, 
अवधिद्शनपर्याय--इन सभी पर्यायो की दृष्टि से स्यात्‌ षट्स्थान पतित 
हीन है, स्यात्‌ तुल्य है, स्थात्‌ पट्स्थानपतित अधिक है, एतदर्थ नारक के 
अनन्त पर्याय कहे जाते है ।'" द्रव्य दृष्टि से प्रत्येक नारक सहश है। प्रत्येक 
आत्मा के प्रदेश असख्यात है। शारीरिक दृष्टि से एक नारक से दूसरा 
नारक समान भी हो सकता है, लघु भी हो सकता है ओर बडा भी हो सकता 
है। यह शरीर की असमानता असख्यात प्रकार की हो सकती है। सव से 
लेघुतम अवगाहना अगुुल के असख्यातवे भाग के बराबर होती है। क्रमश 
एक-एक भाग के बढने से ५०० घनुष्यप्रमाण पहुँचती है। इसके मध्य के 
जो प्रकार है वे असख्यात है, इसलिए अवगाहना की हृष्टि से नारक के 
असख्यात भ्रकार हो सकते है। आयु के सम्बन्ध मे भी यही बात है। नारक 
के जो अनन्त पर्याय कहे गये है, वह शरीर और आत्मा को कथचित्‌ अभिन्न 
मानकर वर्ण, रस, गन्ध और स्पर्श को भी नारक के पर्याय मानकर चिन्तन किया 
जाय तो नारक के अनन्त पर्याय हो सकते है। जैसे हम किसी एक वर्ण को 
ले और कोई भाग एक ग्रुण श्याम हो, कोई द्विगुण इ्याम हो, कोई त्रिगुण 
श्याम हो, इस प्रकार यदि अनन्त ग्रुणश्याम हो तो वर्ण के अनन्त पर्याय 
स्वत सिद्ध हो सकते है। इसी प्रकार गध, रस और स्पश् के सम्बन्ध मे भी। 
जैसे यह भौतिक और पौद्गलिक गरुणो के सम्बन्ध मे कहा गया वैसे ही आत्म- 
गुणो के सम्बन्ध मे भी कह सकते है। ये सारे भेद अकेले नारक मे कालभेद 


१ प्रज्ञापा भ।२४८ 
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रो घटित हो राकते है। अर्ध्वता-सामान्याश्रित पर्याय का मुल आधार काल 
भेद है । एक जीव कालभेद से अनेकानेक पर्यायों को धारण करता है। गे 
पर्याग ऊध्वता-सागान्याश्रित विशेष हैं। 


भगवती और प्रज्ञापनासूत्र में द्रव्य के ऊध्वेता सामान्याल्ित 
पर्यायों को परिणाम भी कहा है। विशेष और पर्याय ये दोनो द्रव्य की पर्याय 
है 'नूषि दोनो मे परिवर्तन होता है। परिणाम गे कालभेद की मुख्यता रहती 
है और विशेष मे देश भेद की । जो काण की हृष्टि से परिणाम है थे ही 
देश की दृष्टि से विज्येप है। उस तरह पर्याय, विशेष, परिणाम, उत्पाद और 
व्यग ये सभी प्राय एक ही अर्थ के वाचया है। द्रव्य विशेष की विविध अब 
रथाओ गे इन सभी शब्दों का समावेश हो जाता है । 

प्रघन--द्रव्य और पर्याय भिन्न है या अभिन्न है ? 


उत्तर--आगम साहित्य मे कही पर द्रव्य को पर्याय से भिन्न माना है 
तो कही पर द्वव्य से पर्याय को अभिन्न माना है । भगवतीसूत्र मे कहा है कि 
अरिथर पर्याय नष्ट होने पर भी द्रव्य रिथर रहता है” इस उत्तर मे स्पष्ट 
रूप से भेद दृष्टि श्लक रही है । यदि द्रव्य और पर्याय का सर्वेथा अभेद 
होता तो पर्याय के नष्ट होते ही द्रव्य रवत ही नष्ट हो जाता। इसका 
तात्पयं यह है कि पर्याय ही द्रव्य नही है । द्रव्य और पर्याय कथचित्‌ भिन 
भी है । द्रव्य की पर्याय प्रतिक्षण परिवर्तित होने पर भी' द्वव्य अपने आपगे 


नही बदलता । द्रव्य का गुण कदापि नष्ट नही होता, भरे ही उसकी धवस्थाएँ 
उत्पन्न हो या नष्ट हो । 


भगवान पाएवं के छिष्यों के अन्तर्मानस मे यह विचार घुम रहा थी 
कि भगवान गहावीर के शिष्य सामायिक के अर्थ को नही जानते है। श्रगण 
भगवान भहावीर ने कहा--'आत्मा ही सामायिक है और आत्मा ही सामा- 
यिद्ा का अर्थ है।' यहां पर आत्मा एक द्रव्य है और सामायिक आत्मा की 
अवस्था विशेष है, पर्याय है। आत्मा को सामायिक से सिन्न नही माना है। 
यह द्रव्य और पर्याय की अशेद हृष्टि है। यह कथन अपेक्षायुक्त है। विसी 
अपेक्षा से आत्या और साभायिक ये दोनो एक है। सामामिक आत्मा फी 
पर्गाय है। उरालिए आत्मा सामायिका से अभिन्न है। दृष्टि-शेद से परव्य 


और पर्याय के भेद और अभेद की विवक्षा करना भगवान महावीर मी 
प्प्ट्था। 


लोकवाद ६५ 


भगवती ', स्थानाज्ु" आदि मे आत्मा के निम्न आठ भेद बताये है।-- 
द्रव्यात्मा, कषायात्मा, योगात्मा, उपयोगात्मा, ज्ञानात्मा, दर्शेनात्मा, चारि- 
त्रात्मा और वीर्यात्मा | ये भेद द्रव्य और पर्याय दोनो दृष्टियो से किये गये 
है । द्रव्यात्मा का जो वर्णन किया गया है वह द्रव्य दृष्टि से है और शेष सात 
पर्याय दृष्टि से है। द्रव्य और पर्याय दोनो परस्पर एक-दूसरे से मिले हुए है। 
एक के बिना दूसरे की स्थिति सभव नही है। द्रव्यरहित पर्याय की उप- 
लब्धि जैसे असभव है वैसे ही पर्यायरहित द्रव्य की उपलब्धि भी सभव नही 
है। जहाँ द्रव्य होगा वहाँ पर्याय अवश्य होगा ।* 


[] 


१ भगवती १२११०।४६६ 
२ स्थानादड्भ़ ८ 
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तत्त्व की महत्ता 

भारतीय साहित्य मे तत्त्व के सम्बन्ध मे गहराई से अनुशीलन- 
परिशीलन किया गया है। 'तत्‌' शब्द से तत्त्व” शब्द बना है। सस्कृत 
भाषा में तत्‌ शब्द सर्वनाम है । संवेनाम शब्द सामान्य अर्थ के वाचक होते 
है। तत्‌ शब्द से भाव अर्थ मे त्व! प्रत्यय लगकर “तत्त्व'ं शब्द बना है, 
जिसका अर्थ होता है उसका भाव--'तस्य भाव तत्त्वम”। अत वस्तु के 
स्वरूप को ओर स्वरूप भूत वस्तु को तत्त्व कहा जाता है। 

दर्शन के क्षेत्र भे तत्त्व शब्द गम्भीर चिन्तन को लिये हुए है। 
चिन्तन-मनन का प्रारम्भ त्तत्त्व्से ही होता है। कि तत्त्वमु--तत्त्व क्या है? 
यही जिज्ञासा तत्त्व दर्शन का मूल है। 

लौकिक दृष्टि से तत्त्व शब्द के अर्थ होते है--वास्तविक स्थिति, 
यथाथ्थता, सारवस्तु, साराश | दाशेनिक चिन्तको ने प्रस्तुत अर्थ को स्वीकार 
करते हुए भी परमार्थ, द्रव्य स्वभाव, पर-अपर, ध्येय, शुद्ध, परम के लिए 
भी तत्त्व शब्द का प्रयोग किया है ।" वेदो मे परमात्मा तथा ब्रह्म के लिए 
तत्त्व शब्द का उपयोग किया गया है। साख्यमत मे जगत के मूल कारण 
के रूप मे तत्त्व शब्द का प्रयोग हुआ है । 

सभी दर्शनों ने अपनी-अपनी दृष्टि से तत्त्वो का निरूपण किया है। 
सभी का यह मन्तव्य है कि जीवन मे तत्त्वों का महत्वपूर्ण स्थान है। जीवन 
और तत्तव ये एक-दूसरे से सम्बन्धित है। ततत््वसे जीवन को पृथक नही 
किया जा सकता और तत्त्व के अभाव मे जीवन गतिशील नही हो सकता । 
जीवन मे से तत्त्व को पृथक्‌ करने का अर्थ है आत्मा के अस्तित्व से इन्कार 


होना । 


१ तत्त तह परमट्ठ दव्वसहाव तहेव परमपर। 
धेय सुद्ध परम एयदठा हुंति अभिहाणाव॥ा 
--त्तत्त्व, परमार्थ, द्वव्य स्वमाव, पर-अपर, भ्येय, शुद्ध, परम ये सभी शब्द एकार्थक 
अर्थात्‌ पर्यायवाची है । “-वृहदुनयचक़ ४ 


द््घ जैनवशन « स्वरूप और विश्लेषण 


समस्त भारतीय दछोन तत्त्व के आधार पर ही खडे हुए हैं। आस्तिक- 
दर्शनो मे से प्रत्येक दर्शन ने अपनी-अपनी परम्परा और अपनी-अपनी 
कल्पना के अनुसार तत्त्व-मीमासा और तत्त्व-विचार स्थिर किया है। 
भौतिकवादी चार्वाकदर्शन ने भी तत्त्व स्वीकार किये है। वह प्रृथ्वी, जल, 
वायु गौर अग्नि ये चार तत्त्व मानता है*, आकाश को नही। चूकि 
आकाश का ज्ञान प्रत्यक्ष से न होकर अनुमान से होता है। वैशेषिकदर्शन 
मे मूल छह तत्त्व माने है--द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय, 
कालान्तर से इनके साथ “अभाव” नामक सातवाँ पदार्थ भी जोड दिया 
गया है। इस तरह सात पदार्थ है। न्‍्यायदर्शन ने सोलह पदार्थ माने है, वे 
ये है--भ्रमाण, प्रमेय, सशय, प्रयोजन, दुष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तर्क, 
निर्णय, चाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति और निग्रहस्थान | 
साख्यदर्शत ने पच्चीस तत्त्व स्वीकार किये है। वे ये है--प्रकृति, महत्‌, 
अहकार, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मे न्द्रियाँ, पाँच तन्मात्राएँ, मन, पच महा- 
भूत और पुरुष | योगदर्शन साख्यसम्मत तत्त्वो को ही स्वीकार करता 
है। मीमासा-दर्शन वेदविहित कर्म को सतू और तत्त्व मानता है । वेदान्त 
दर्शन एकमात्र ब्रह्म को सत्‌ मानता है और शेष सभी को असत्‌ मानता है। 
बौद्धदरन ते चार आर्य सत्य स्वीकार किये है--(१) दुख, (२) इु ख- 
समुदय (३) दु ख-निरोध, (४) दु ख-निरोध-मार्ग | जैनदर्शन मे तत्त्व की 
व्यवस्था दो प्रकार से की गई है--षट्द्रव्य रूप मे तथा सप्त-तत्त्व या नव 
पदार्थ के रूप मे । (द्रव्य, तत्त्व और पदार्थ इन तीनो का एक ही अर्थ है ।) 
तस्व की परिभाषा 
जैनदर्शन मे विभिन्‍न स्थलो पर और विभिन्‍न प्रसगो पर सत्‌, सत्त्व, 
तत्त्व, तत्त्वार्थ, अर्थ, पदार्थ और द्रव्य--इन छाब्दो का प्रयोग एक ही अर्थ मे 
किया गया है। अत ये शब्द एक दूसरे के पर्यायवाची रहे हैं। आचार्य 
उमास्वाति ने अपने तत्त्वार्थ-सूत्र मे तत्त्वारथं, सत्‌ और द्रव्य शब्द का प्रयोग 
तत्त्व अर्थ मे किया है अत जैनदर्शन मे जो तत्त्व है वह सत्‌ है और जो 
सत्‌ है वह द्रव्य है। केवल वाब्दो मे अन्तर है, भावों मे कोई अन्तर नहीं 
है। आचार्य नेमिचन्द्र ने कहा है--द्रव्य के दो भेद हैं--जीव द्रव्य और 
अजीव द्रव्य । शेप सम्पूर्ण ससार इन दोनो का ही प्रपच है, विस्तार है। 


१ पृथिव्यापस्तेजोवायुरिति तत्त्वानि | --चुहस्पति 


जैनवरदोंन की रीढ * तत्त्ववाद ६६ 


सत्‌ क्या है ? इस प्रश्न का उत्तर वौद्धर्शन इस प्रकार देता है--यत्‌ 


क्षणिक तत्‌ सत'--इस विश्व से जो कुछ है वह सब क्षणिक है । बौद्ध दृष्टि 
से जो क्षणिक है वही सत्‌ है, वही सत्य है। इसके विपरीत वेदान्तदर्शन 
का अभिमत है कि जो अप्रच्युत, अनुत्पन्न, स्थिर एवं एकरूप है वही 
सत्‌ है, शेप सभी कुछ मिथ्या है। वौद्धदर्शन इस प्रकार एकान्त क्षणिक- 
वादी है और वेदान्तदर्शन एकान्त नित्यतावादी है। दोनों दो किनारो पर 
खडे है। जैनदशंन इन दोनो एकान्तवादों को अस्वीकार करता है। वह 
परिणामि-नित्यवाद को मानता है। सत्‌ क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर मे 
जैनदर्शन का यह स्पष्ट अभिमत है कि जो उत्पाद-व्यय और भ्रौव्य-युक्त 
है वही सत्‌ है, सत्य है, तत्त्व है और द्रव्य है। उत्पाद और व्यय के अभाव 
में क्नौब्य कदापि नही रह सकता और त्रौव्य के अभाव में उत्पाद और 
व्यय नही रहते । एक वस्तु मे एक समय में उत्पाद भी हो रहा है, व्यय 
भी हो रहा है और श्रवत्व भी रहता है। विश्व की प्रत्येक वस्तु द्रव्य- 
दृष्टि से नित्य है, पर्यायदृष्टि से अनित्य है, इसलिए तत्त्व रूप से परिणामि- 
नित्य है किन्तु वह एकान्त नित्य और अनित्य नही है। हमे यहाँ पर 
अन्य दर्शनों के तत्त्वों के सम्बन्ध मे चिन्तन न कर केवल जैनदर्शन में 
व्यवहृत तत्वों के सम्बन्ध मे ही विश्लेपण करना है। 
तत्वों की सख्या 
तत्त्व कितने है ? प्रस्तुत प्रघन का उत्तर विभिन्न भ्रन्थों ने विभिन्न 

रुप से दिया है। सक्षेप और विस्तार की दृष्टि से तत्त्व के प्रत्तिपादन की 
मुल्य रूप से तीन शैलियाँ हैं। एक शैली के अनुसार तत्त्व दो है--जीव और 
अजीव । दूसरी दौली के अनुसार तत्त्व सात है--जीव, अजीव, आख्रव, वन्ध, 
सवर, निर्जरा और मोक्ष । तीसरी शैली के अनुसार तत्त्व नौ हैं-- जीव, 
अजीव, पुण्य, पाप, आख्रव, सवर, नि्जेरा, वन्‍्ध और मोक्ष । दार्शनिक ग्रन्थो 
मे प्रथथ और द्वितीय शैली मिलती है। आगमसाहित्य में तृतीय थैली 
उपलब्ध होती है । भगवती " प्रजापना', उत्तराध्ययनर आदि मे तत्त्वों की 


बनने ऑन वन आन ली न * 


१ अभिगम जीवाजीवा उवलद्ध पुष्णपावा आसव सव॒र णिज्जर किरियाहिगरण 


बन्च मोकक्‍्स उुसला । “-भगवती 
प्रज्ञापता 


३ उत्तराब्ययन २८१४ 


७० जैनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


सख्या नो बताई गई है किन्तु स्थानाड़* आदि मे दो राशि का भी उल्लेख 
है--जीव-राशि, और अजीव-राशि । आचार्य नेमिचन्द्र ने अपने द्रव्यसग्रह 
प्रन्थ मे इसी आधार पर तत्त्व के दो भेद किये है--जीव और अजीब | 
आचार्य उमास्वाति ने तत्त्वार्थ सूत्र मे पुण्य और पाप तत्त्व को आज्चव या 
बन तत्त्व मे समावेश कर तत्त्वो की सख्या सात मानी है ।* आचार्य मलय- 
गिरि ने भी प्रज्ञापना सूत्र की टीका मे उन्ही का अनुसरण किया है ।* 


तत्त्वो का क़म 

भश्न उद्भूत होता है कि नव तत्त्वो मे स्व प्रथम जीव को ही क्यो 
स्थान दिया गया है ? उत्तर है कि उक्त तत्त्वो में ज्ञाता, पुदूगल का उपभोक्ता, 
शुभ और अशुभ कर्म का कर्ता तथा ससार और मोक्ष के लिए योग्य प्रवृत्ति 
का विधाता जीव ही है। यदि जीव न हो तो पुदृगल का उपयोग क्या रहेगा 
एतदर्थ ही नव तत्त्वो मे जीव तत्त्व की प्रमुखता होने से उसे प्रथम स्थान 
दिया गया है । जीव की गति मे, अवस्थिति मे, अवगाहना मे और उपभोग 
आदि मे उपकारक अजीब तत्त्व है, अत जीव के पश्चात अजीव का उल्लेख 
है। जीव और पुदूगल का सयोग ही ससार है। उस ससार के आद्रव और 
बन्ध ये दो कारण है अत अजीव के पश्चात आस्रव और बन्ध को स्थान 
दिया है। ससारी आत्मा को पुष्य से सुख का वेदन और पाप से दुख का 
वैदन होता है, इस दृष्टि से पुण्य और पाप का स्थान कितने ही ग्रन्थों मे 
आख्व और बन्ध के पूर्व रखा गया है और कितने ही प्रन्यो मे उसके बाद 
मे रखा गया है। जीव और पुद्गल का वियोग मोक्ष है। सवर और निर्जरा 
उस मोक्ष का कारण हैं। कर्म की पूर्ण निर्जरा होने पर मोक्ष होता है अत 
सवर, निर्जेरा और मोक्ष यह क्रम रखा गया है। कितने ही ग्रन्थों मे सवर, 
निर्जेरा, वन्ध और मोक्ष यह क़म है। 

संक्षेप और विस्तार 

अधिकारी की योग्यता को देखकर ही आचार्य किसी तत्त्व का सक्षेप 
और विस्तार करते है। यदि जिज्ञासु कुशाग्रबुद्धि है तो तत्त्व का प्रतिपादत 


2+.3-3--3-++--+++++-+म+++क ५५५ >> -नभ ०, 
१ स्थानाड् २ 
+ तत्त्वा्थ सूच १४ 
हे भ्रज्ञापना चृत्ति 
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सक्षेप में किया जाता है और यदि जिज्ञासु मन्दबुद्धि है तो तत्व का कथन 
विस्तार से कियां जाता है जिससे वह स्पष्ट रूप से समझ सके | सात तत्त्व 
का भी यदि सक्षेप करना चाहे तो जीव और अजीव इन दो तत्त्वो मे कर 
सकते है, क्योकि सात तत्त्व इन्ही के सयोग और वियोग से बने है। आज्तरव, 
बन्ध, पुण्य और पाप ये चारो तत्त्व सयोगी हैं | सवर, नि्जरा, मोक्ष ये तीन 
तत्त्व वियोगी है। आत्म-प्रदेशो को आच्छादित करने वाले कर्म जिस क्रिया- 
विशेष से आते है वह आज्रव तत्त्व है। जहाँ आजस््रव है वहाँ बन्ध भी है। 
कार्मेण बर्गणा के पुद्गलो का राग-द्वेष रूपी कषाय से आत्मा के साथ बन्ध होता 
है। शुभ बन्ध पुण्य है और अशुभ बन्ध पाप है। इस प्रकार ये चारो तत्त्व जीव 
और अजीव के सयोग से बनते है, एतदर्थ सयोगी है। सबर का अर्थ है 
आख्रव के द्वारा जो कर्म प्रवाह आ रहा है उसे रोकना, कर्मो के साथ 
आत्मा का सम्बन्ध न होने देना । कार्मेण वर्गंणा के पुदूगलो का आशिक रूप 
से हटना निर्जरा है और सम्पूर्ण रूप से हटना मोक्ष है। इन तीनो का कार्य 
विजातीय तत्त्व को हटाना है एतदर्थ ये वियोगी तत्त्व है । 


प्रश्न हो सकता है कि जब जीव और अजीव इन दो ही तत्त्वो से 
कार्य चल सकता है तब नौ तत्त्वो का विस्तार क्यो किया गया है ? उत्तर 
मे कहना हे कि वस्तु को स्मरण रखने की दृष्टि से भले ही समासशली 
उपयुवत हो, परन्तु बोध के लिए तो व्यासशेली ही अधिक उपथुक्त है। 
यही कारण है कि शास्त्रकारो ने और उसके वाद के अनेक आचार्यों ने वही 
शेली अपनाई है। ससस्‍्क्ृत, प्राकृत, राजस्थानी व ग्रुजराती भाषा मे नव 
तत्त्व को लेकर अनेकानेक ग्रन्थो का निर्माण किया गया है |" 


१ सस्कृत भाषा से--- 
नवतत्त्व प्रकरण मूल, 
नवतत्त्वविचार-- श्री मवसागर 
बृहन्नवतत्त्व 
नवतत्त्वविचारसारोद्धार 
नवतत्त्वसार प्रकररण--आचलिक श्री जयगेखरसूरि 
नवतत्त्वतार 
नवतत्त्वप्रकरण -- श्री देवगुप्तमूरि 
नवतत्त्वमाष्य--श्री अमयदेवसूरि 
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अध्यात्म दृष्टि से वर्गीकरण... 


अध्यात्म दृष्टि से तत्त्व तीन प्रकार के है--ज्ञेय, हेय और उपादेय । 
जो जानने योग्य है वह ज्ञेय है, जो छोडने योग्य है वह हेय है, जो हे 
करने योग्य है वह उपादेय है। जीव और अजीव ये दोनो ज्ञेय है। 
साधक अध्यात्म भाव की साधना करता है उस साधक के लिए जीव ओर 
अजीब इन दोनो का ज्ञान आवश्यक है। यदि वह जीव और अजीव को 
नही समझता तो सयम को कैसे समझेगा ? साधक के लिए बन्ध रूप 
ससार हेय है और मोक्ष उपादेय है। इसलिए मोक्ष के कारण सवर और 
निजेरा भी उपादेय है ओर ससार के कारण आख्व, पुण्य, पाप, बन्ध देय 
हैं। यहाँ पर पुण्य के सम्बन्ध मे यह समझना आवश्यक है कि सम्यरदृष्टि 
का पुष्य नियमत ससार का कारण नही होता । छद्दमस्थ अवस्था मे रत्नत्रय 
धर्म के साथ पुण्य का अविनाभावी सम्बन्ध है। नीचे की भूमिका में 
प्रशस्त राग अर्थात अपने से विशिष्ट गुण प्रधान निम्नेन्‍्थ मुनियो, अरिहत 
देव और उनकी वाणी का अवलम्बन रहता है अत घर्मातुराग होता है। 





प्राकृत भाषा से-- 


नवतत्त्व वालावबोध---हपंवर्धन गणि 
नवतत्व बालावबोब--श्री पाश्व॑चन्द्र 
नवतत्त्व वालावबोध-- ( कुलक ) 


गुजराती भाषा भे--- 
नवतत्त्व रास--श्री ऋषभदास 
नि ग श्री भवसागर 
४. ४ श्री सौभाग्य सुन्दर 


नवतत्त्व जोड--श्री बिजयदान सूरि 
नवतत्त्व स्तवन---श्री भाग्यविजय जी 
छ | विवेक विजय जी 
नवत्तत््व चौपाई--श्री कमल शेखर 
9... 72 श्री सौभाग्य सुन्दर 
एक श्री वर्धभान मुनि 
री | श्ची तु पक मुनि 


इनके अतिरिक्त भी अनेक ग्रन्थ है। विस्तार भय से उन सभी के नाम यहाँ 
पर नही दिये है । --लैखक 
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वह अवलम्बन रूप लाघव उपादेय है। साराश यह है कि एकान्त दृष्टि से 
पुण्य हेय ही हो यह वात नही है किन्तु वह हेय, ज्ञेय और उपादेय तीनो 
है । चौदहवे गुणस्थानवर्ती साधक के लिए पुण्य हेय है, ग्यारहवे, बारहवे 
और तेरहवे गुणस्थानवर्ती के लिए पृण्य ज्ञय है और अन्य गुणस्थानवर्तियो 
के लिए पुण्य उपादेय भी हो सकता है। इस प्रकार जीव और अजीव का 
शेय मे, आसत्रव, वनन्‍्ध और पाप का हेय मे, सवर, निर्जेरा और मोक्ष का उपा- 
देय मे तथा पृण्य का हेय, ज्ञेय और उपादेय तीनो मे अन्तर्भाव होता है। 
रूपी और अरूपी 
नव तत्त्वों मे जीव अरूपी है। मोक्ष भी अरूपी है। अजीव के पाँच 
भेद हे--धम, अधर्म, आकाश, काल और पुद्गल। घर्म, अधर्म, आकाश और 
काल ये चार अरूपी है और पुद्गल रूपी है। पृदगल की पर्याय-विशेष 
द्रव्य कर्मरूप, आजख्रव, वन्ध, पुण्य, पाप भी रूपी है। रूपी वह है जिसमे 
वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श हो । जिसमे वर्ण, गध, रस और स्पर्श का अभाव 
हो वह अरूपी हे । 
जीव और अजीव 
नव तत्त्वों में कितने तत्व जीव है और कितने तत्त्व अजीव है ? 
इस प्रदन के समाधान में कहा गया है कि जीव तो जीव है ही किन्तु जीव 
की अवस्था विशेष सवर, निर्जरा और मोक्ष भी जीव है। अजीव, अजीव 
है किन्तु अजीव की अवस्था विशेप आख़व, वन्ध, पुण्य और पाप भी अजीब 
ही है। धर्म, अधर्म, आकाण, काल और पुद्गल भी अजीब है । 
द्रव्य दृष्टि से विभाग 
जैनदर्शन में तत्त्वो का विभाग दो प्रकार से मिलता है--तत्त्व दृष्टि से 
और द्वव्य दुष्टि से । तत्त्व दृष्टि से जो विभाग होता है उसका वर्णन कर 
चुफे है। द्रव्य दृष्टि से विभाग उस प्रकार है--जीव द्रव्य और अजीब द्रव्य । 
जीव द्रव्य का एक भेद और अजीब द्रव्य पे धर्म, अधर्म, आकाण, काल और 
पुद्गल थे पांच भेद है। जीव, पुदुगल, धर्म, अधर्म और आकाण के साथ जब 
अस्तिकाग शब्द का प्रयोग करने है तब जीवास्तिकाय पुद्गलास्तिकाय, 
भर्मान्तिकाय, अवर्मास्तिकाब, आकाशास्तिमाय कहते है। जस्निकाय का 
अथ प्रदेशों या समुह है। छह द्रदरों मे काल प्रदेशसमूट रप नटीं हैं अत 
काल द्रग्य हु साथ जग्तिकाय शब्द का प्रयोग नहीं किया गया है । 
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द्रव्य और भाव 

किसी भी वस्तु के स्वरूप को समझने की दृष्टि से उसे द्रव्य और 
भाव रूप दो भागो मे विभकत किया जाता है। द्रव्य का अर्थ वस्तु का मुल 
स्वरूप है और भाव का अथे है उसकी पर्याय विशेष | द्रव्य और भाव का 
एक अन्य दृष्टि से भी अर्थ करते है, वह इस प्रकार है--द्रव्य का भेर्थे पोद- 
गलिक वस्तु और भाव का अर्थ है आत्मिक परिणाम । द्रव्य और भाव की 
दृष्टि से नव तत्वों को इस प्रकार घटाते है-- 

द्रव्य जीव क्या है? अनादिकालीन जीवरूप अखण्ड तत्त्व। भाव 
जीव कया है ? जीव के प्रतिपल-प्रतिक्षण होने वाले विविध परिणमर् 
अर्थात पर्याय | इसी तरह अनादिकालीन घर्म, अधर्म, आकाश, आदि द्रव्य 
अजीव है और उसकी पर्याये भाव-अजीव है। द्व्य पुण्य है शुभ कम के 
पुद्गल और भाव पुण्य है--पुण्य बन्ध के कारणभूत आत्मा के दान रूप आदि 
शुभ परिणाम | द्रव्य पाप है अशुभ कर्म के पुद्गल, भाव पाप है पाप वन्ध 
के कारणभूत आत्मा के परपीडन रूप अशुभ परिणाम । द्रव्य आल्व हैं-” 
मिथ्यात्व, अव्त्त, प्रमाद, कघाय और योग के निभित्त से कर्म पुदृंगलो का 
आज़वण । भाव आजख्व है-मिथ्यात्व, अन्त, प्रमाद, कघाय और योग रूप 
आत्मा का परिणाम । द्रव्य सवर है-आख़व का निरोध करने के लिए किये 
जाने वाले व्रत, समिति, गुप्ति के आचरण से पुदुगल रूप द्वव्य कर्मों का 
निरोध। भाव सवर है--आद्रव का निरोध करने वाले आत्मा के शुद्ध 
परिणाम द्रव्य निजेरा है--विपाक, तप के द्वारा बद्ध कर्मों का 
आशिक क्षय होना । भाव निजंरा है, निर्जेरा करने वाले आत्मा के शुर््ध 
परिणाम | द्रव्य बन्ध है-आत्मा के साथ कमें का सम्बन्ध, भाव बन्ध 
आत्मा का राग-द्वेष रूप परिणाम । द्रव्य मोक्ष है--बद्ध कर्म का सर्वेथा क्षय 


होना । भाव मोक्ष है--आत्मा का अपने शुद्ध, बुद्ध, निरञ्जन और निविकार 
स्वरूप मे रमण करना ! []] 


5 आत्मवाद : एक पर्यवेक्षण 


(0 विविध विचार 
(2 देह गात्मवाद 
(0 सनोमय आत्मा 
(> भ्रज्ञात्मा, प्रशानात्मा, विज्ञानात्मा 
() चिदात्मा 
(0 अ-चंदिक परभ्परा 
(> जन्मान्तरवाद 
(0 ज॑नहृष्टि से जीव का स्वरूप 
(0 ज॑नहृष्टि के साथ सास्य-योग को तुलना 
(0 न्याय-चेशेषिकवर्शन के साथ तुलना 
(0 बौद्धदष्टि से जोब का स्वरूप 
पुद्गल नैरात्म्यवाद 
पुदुगलास्तिबाद 
अकालिक घमंचाद और बर्तमानिक धर्म वाद 
धघर्मनेरात्म्य, नि स्वभाव या घून्यवाद 
विन्नष्ति भात्रतावाद 


0 ओपनिषदु विचारधारा 
प्रतिबिम्बवाद 
अवच्छेदवाद 
बरह्यजीववाद 
( आत्मा का परिमाण 
(2 जोब का लक्षण 
(0 जीव के दो प्रफार 
0 शरौर और आत्मा 
(0 बिचारों फा शरीर पर प्रभाव 
(0 आत्मा और शरीर का सम्बन्ध 
() आधुनिक विज्ञान और आत्मा 
0 चेतना का पूर्वेह्म क्या है ? 
(2 कया इन्द्रियाँ और भस्तिष्क आत्मा है ? 
(> आत्मा के असख्यात प्रदेश 
(0 आत्मा पर वैज्ञानिकों के बिचार 
(0 आत्मा फी सिद्धि 
(0 जीव विभाग 
(0 ससारो और मुक्त 


आत्मबाद : एक पर्यवेक्षण 





न्प्छि 


विविध-विचार 


आत्मा के सम्बन्ध मे सूत्रकृताड़" मे विविध विचारधाराओ का 
दिग्दशेन कराया गया है। कितने ही दाशैनिक इस जगत के मूल मे पाँच 
महाभूतो की सत्ता मानते थे । पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु एवं आकाश के 
सम्मिलन से ही आत्मा नामक तत्त्व की निष्पत्ति होती है ।* बौद्ध साहित्य मे 
भी इसी प्रकार के दाशंनिको का उल्लेख है जो चार तत्त्वों से आत्मा की 
चेतना की उत्पत्ति मानते थे।३ ऋग्वेद का ऋषि, जो आत्मा के सम्बन्ध 
मे विचार करते-करते विचारो की भूलभुलैया मे खो जाता है और 
फिर पुकार उठता है 'मै कौन हूँ यह भी मुझे मालुम नही है ।* दार्शनिक 
चिन्तन की इस उलझन मे कभी पुरुष को, कभी प्रकृति को, कभी आत्मा 
को, कभी प्राण को, कभी मन को आत्मा के रूप में देखा गया फिर भी 
चिन्तन को समाधान प्राप्त नही हुआ और वह आत्म-विचारणा के क्षेत्र मे 
निरन्तर आगे बढता रहा। 

देह-आत्मवाद 

ऐतिहासिक दृष्टि से भूतचैतन्यवाद प्राचीन है । उपनिषद्‌ साहित्य मे, 
जैन आागम और बौद्धपिटको मे इसका निर्देश पूर्वपक्ष के रूप मे किया गया है। 
श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ मे विश्व के मूल कारण की जिज्ञासा व्यक्त करते हुए 
भूतो का एक कारण के रूप मे निर्देश किया है | वृहदारण्यक मे “विज्ञान 
१ सूत्रकृताड़ु ११॥१--७--८ 


२ सति पच महन्भूया इहमगेसिमाहिया । 
पुटवी आउ तेऊ व वाउ आगास पचया | 





सत्र ० श१। श७ 


न 


ब्रह्मजालसुत्त 
डे ने वा जानामि यदिव इदव इदमस्मि 


“ऋग्वेद १।॥१६४।३७ 
५ द्वेताशवतरोपनिषद्‌ १२ 


डे जुनदर्दांन स्वरूप और विश्लेषण 


घन चैतन्य का भूतो मे से उत्यित होकर उसमे विलीन होने का निर्देश है 
और साथ ही "न प्रेत्यसज्ञाउस्ति' भी कहा है ।" भूतचेतन्यवाद परक भ्रस्तुत 
उल्लेख केवल जैन-साहित्य* मे ही नही है अपितु जयन्त जैसे समर्थ नेया- 
यिको ने भी इसका चार्वाक के रूप मे निर्देश किया है।* सूत्रक्ृताज़् मे ऐसे 
मत का उल्लेख किया गया है जिसका यह मन्तव्य था कि पाँच भूतो में से 
जीव पैदा होता है ।* दीघनिकाय मे अजितकेशकम्बली के मत का वर्णन है, 
जो यह मानता था कि चार भूतो मे से पुरुष उत्पन्न होता है।” इससे यह 
स्पष्ट है कि उस समय एक ऐसा मत भी था जो चैतन्य या जीव को मात्र 
भूतो का परिणाम या कार्य मानता था। अत इस मत को लोकायत 
कह कर उसके प्रति गा व्यक्त की गई | 


जैसे चार या पॉच भूतो के सघात से चैतन्य की उत्पत्ति मानने वाले 
भूत 'चैतन्यवादी' मत का उल्लेख प्राचीन ग्रन्थों मे मिलता है वैसे ही उस 
मत से मिलता-जुलता “तज्जीवतच्छरीरबाद' का भी उल्लेख मिलता है। 
उपनिषद्‌ साहित्य मे 'तज्जीवतच्छरीरवाद' का उल्लेख शब्द रूप मे नहीं 
हुआ है पर सूत्रकृताज़' विशेषावश्यक भाष्य"० एवं मज्झिमनिकाय" आदि 
मे हुआ है । 

पण्डित सुखलाल जी आदि विद्वानो का अभिमत है “भूतचैतन्यवाद 
और तज्जीव तच्छरीरवाद ये दोनो मत पृथक्‌-पृथक्‌ होने चाहिए। चूकि 
यदि वें किसी भी अर्थ मे भिन्‍न नही होते तो इतने प्राचीनकाल' मे इन दोनों 


बृहदारण्पकोपनिष्दु २।४।१२ 

विशेषावद्यक भाष्य गा० १५५३ 
न्यायमजरी--विजयनगरम्‌ सिरीज पृ० ४७२ 
मूत्रकृताड़ १।१।१७---८ 
दीघधनिकाय--सामञज्ञ्य फलसृत्त 


(क) इति पढमे पुरिसजाए तज्जीवतच्छरीरए त्ति आहिए । 


न्क्ा ध्ट ० ८ नए न्प्ै ० 


--सूत्रक्ताज्ञ २। 
(एव) दोच्चे पुरिसजाएं पच्रमहथ्भुदए ति आहिए। 


--वही २। ।१९ 
(ग) सूजकृताऊु नियुक्ति गा० ३० 
विधेषावश्यक भाष्य--वायू भूति की शका 
मज्मिमनिकाय--चूलमालु क्यसुत्त 


मात्मवाद एक परययवेक्षण छह 


मतो का भिन्‍न रूप से कैसे उल्लेख होता ”' तज्जीव-तच्छरीरवाद जीव 
और शरीर को एक मानता था। तथागत दुद्ध ने अव्याकृत प्रइनो मे इसको 
भी गिना है। सूत्रकृताड़ मे इस मत की विचारधारा का उल्लेख इस 
प्रकार किया है “जैसे कोई मानव म्यान मे से तलवार पृथक्‌ करके दिखाता 
है, हथेली मे आँवला लेकर दिखाता है, दही मे से मक्खन और तिल मे से 
तेल अलग निकाल कर बताता है वैसे ही जीव और शरीर को स्वंथा 
भिन्‍न मानने वाले शरीर से जीव को सर्वथा पृथक्‌ करके नही बता सकते । 
अत शरीर और जीव पृथक्‌-पृथक्‌ नही है ।”* 
ये दोनो विचारधाराएँ प्राचीन ग्रन्थी मे आज भी निहारी जा सकती 

है 'पृथिव्यापस्तेजोवायुरिति तत्त्वानि!३ प्रस्तुत सूत्र मे चार तत्त्वों का 
निर्देश करके 'तेभ्यश्चैतन्यम्‌”* इस सूत्र से चातुभौतिक चैतन्य की उत्पत्ति 
का सिद्धान्त मिलता है। यह जीव की स्वतन्त्र सत्ता मे विश्वास नही करता 
अपितु भोतिक तत्त्वों के विशिष्ट सयोग से आत्मा की उत्पत्ति मानता है। 
जैसे नाना द्वव्यों के सयोग से मादकता उत्पन्न होती है वैसे ही भूतो के 
विशिष्ट मेल से चैतन्य उत्पन्न होता है। भारत मे चार्वाक और परदि्चिम 
मे थेलिस, एनाक्सिमॉडर, एनाविसमीनेस आदि एक जडवादी (१(०॥४४९ 
)(4०१४॥8४5) तथा डेमोक्रेटस आदि अनेक जडवादी (?!णजशा&7० ]/०॥7- 

2४8) इसी मान्यता के पक्षपाती है। तत्त्वसग्रह ग्रन्थ मे 'कम्बलाश्वत्तर' 
की विचारधारा 'कायादेव चैतन्यमः का वर्णन है। तत्त्वसग्रह ग्रन्थ के 
अभिमतानुसार “तज्जीवतच्छरीरबाद' के जनक कम्वलाइवतर रहे है। 

दीघनिकाय मे भूतवादी के रूप मे अजितकेसकम्बली का नाम आया है, 

दोनो के नामो मे कम्बल तो है ही, सम्भव है दोनो एक ही रहे हो । 

बोद्ध साहित्य के दीघनिकाय नामक ग्रन्थ का एक विभाग 'पायासी 

पत्त हैं। जैन साहित्य मे राजप्रश्नीय सूत्र है। दोनो मे प्राय एक सहश 

पेणैन हैं कि राजा पायासी या प्रदेशी जीव और शरीर को पृथक नही 

भानता था, उसने अपने भन्तव्यों को सिद्ध करने के लिए अनेक प्रयास 

7--++-++ 

१ भारतीय तत्त्वविद्या पू० ७७ 

४ पैनक्ताज़ पुण्डरीक अध्ययन 

पृ० १ 
४ तत्वसग्रहपजिका पृ० २०५ 


घ० जैनददोन स्वरूप और विदलेषण 


किये | उसने मरने वालो से भी कहा कि तुम यहाँ से मरकर जहाँ पर 
जाओ वहाँ से आकर पुन हमे समाचार देना । जब कोई भी उन्हे समाचार 
देने नही आए तो उसे यह निष्ठा हो गई कि शरीर से भिन्‍न आत्मा नही 
है। उसने प्रयोग करके भी देखा कि शरीर से पृथक आत्मा हैया नहीं ” 
किसी को पेटी मे बन्द करके देखा कि जीव किस प्रकार बाहर निकलता 
है, पर पेटी भे किसी भी प्रकार का छेद नही हुआ, मुर्दे का वजन कम नहीं 
हुआ | प्रत्येक शरीर के अद्भोपाड़ का छेदन करके भी देखा पर आत्मा 
के दर्शन उसे नही हुए। एक युवक अनेक बाण एक साथ चला सकता है 
पर बालक नही चला सकता, अत शक्ति आत्मा की नही, अपितु शरीर की 
है, अत शरीर के नष्ट होने पर वह भी नष्ट हो जाता हैं ।” 


राजा प्रदेशी के इन परीक्षणो से व युक्तियो से यह स्पष्ट ज्ञात होता 
है कि वह आत्मा को भूतो का विषय मानकर उसकी अस्वेषणा कर रहा 
था । उसके दादा भी इसी विचारधारा के थे | इस बात का समर्थन उप- 
निषदो से भी होता है, वहाँ पर आत्मा को अन्नमय कहा है ।* 

छान्दोग्योपनिषद मे एक कथा है कि असुरो मे वैरोचन के अन्तर्मानिंस 
में और देवो मे इन्द्र के अन्तर्मानस मे आत्म-विज्ञान की जिज्ञासा जाग्रत 
हुई । वे दोनो प्रजापति के पास पहुँचे और अपने हृदय की बात उनके 
सामने प्रस्तुत की । प्रजापति मे पानी के एक पात्र मे मुंह दिखाते हुए 
पैछा-तुम्हे इसमे क्या दिखाई देता है? दोनो ने एक स्वर से कहां-: 
हमारा सम्पूर्ण शरीर इसमे दिखाई दे रहा है। 

प्रजापति ने कहा--वही आत्मा है। वैरोचन को वह बात जँच गई 
और उन्होने इस वात का प्रचार किया कि देह ही आत्मा है।* 

प्राणमय-आत्मा 

इत्ध को इससे समाधान नही हुआ, थे आत्मा के सम्बन्ध मे गहराई 
में चिन्तन करने लगे होगे। इन्द्र ही नही अन्य चिन्तको के मन मे भी यह 
प्रश्न कचोट रहा होगा उससे सम्भव है उस समय उनका ध्यान प्राणशक्ति 
की ओर केन्द्रित हुआ होगा और उन्हे यह अनुभव हुआ होगा कि नीद मे 
१ दैत्तिगेय ०२।१॥३ 
> छान्दोग्योपनिषद ६६ 


आत्मवाद . एक पर्यवेक्षण दर 
जब होते है उस समय सभी इन्द्रियाँ अपना-अपना कार्य छोड देती है किन्तु 
श्वासोच्छवास उस समय भी चलता है, मृत्यु के पश्चात श्वासोच्छवास के 
दर्शन नही होते, अत प्राण ही आत्मा है। प्राण को ही जीवन की समस्त 
क्रिया का कारण माना ।'* छान्दोग्योपनिषद्‌ मे कहा गया कि इस विश्व मे 
जो कुछ भी हैं वह प्राण है।* बृहदारण्यक मे प्राणो को ही देवों का भी 
देव कहा हैं ।* 

तागसेन ने मिलिन्दप्रइन मे प्राण (वायु) को आत्मा मानने का 
खण्डन किया है| 


शरीर भे इन्द्रियो का स्थान प्रमुख है। सम्भव है कुछ लोग इन्द्रियो 
को ही आत्मा मानते रहे हो । यही कारण है कि दाशेनिक टीकाकारो ने 
इन्द्रियात्मवादियों का खण्डन किया है ।४ वृह॒दारण्यक मे कहा गया है--मृत्यु 
मे सभी इन्द्रियाँ थक जाती है परन्तु इन्द्रियो के बीच मे रहने वाले प्राण को 
किव्चित्‌ भी हानि नही होती, अत इन्द्रियो ने प्राण के रूप को ग्रहण किया 
अत इन्द्रियो को भी प्राण कहते है ।* 

जैन आगम साहित्य मे दस प्राणो का उल्लेख है, उनमे इन्द्रियाँ भी 
सम्मिलित है। 

साख्य-सम्मत वैक्ृतिक बध पर विश्लेषण करते हुए वाचस्पति मिश्र 
ने इन्द्रियो को पुरुष मानने का उल्लेख किया है। वह भी इन्द्रियात्मवादियो 
के सम्बन्ध भे समझना चाहिए ।* 


इस प्रकार कितने ही आत्मा को देह रूप मे, कितने ही भूतात्मक 
रूप भे, कितने ही प्राण रूप मे और कितने ही इन्द्रिय रूप मे मानते रहे । 
इन सभी में आत्मा का भौतिक रूप ही सामने आता है । 


मनोमय-आत्मा 
इन्द्रियाँ सी मन के अभाव मे कार्य नही कर सकती । शरीर प्रसुप्त 


१ तैत्तिरीय० २।२।३॥, कौपीतकी० ३॥२ 

२ छान्दोग्य ० ३।१५४४ 

३ वृहृदारण्यक० १॥५॥२१ 

४ आत्ममीमासा पृ० १३---१० दलसुल मालवणिया 
भू वृह्दारण्यक० १॥५।२१ 

६ सास्यकारिका ४४ 





घर जैनदर्शन स्वरूप भौर विश्लेषण 


पडा हुआ हो तो भी मन इधर से उधर घूमता रहता है अत इन्द्रियो से 
आगे भन को आत्मा माना गया। पण्डित दलसुख मालवणिया” का अभि- 
मत है कि पहले प्राणमय आत्मा की कल्पना की गई, उसके पश्चात्‌ मनोमय 
आत्मा की कल्पना की गई। इन्द्रियों और प्राण की अपेक्षा मन सूक्ष्म है। मन 
भौतिक है या अमौतिक, इस सम्बन्ध मे विद्वानों मे मतैक्य नही है । कितने 
ही दार्शनिको ने मन को अभौतिक माना है। न्‍्याय*-वैशेषिक* मन को 


अणु रूप मानते है, और पृथ्वी आदि भूतो से उसको विलक्षण मानते है| 
साख्यदर्शन मानता है कि भूतो की उत्पत्ति होने से पहले ही प्राकृतिक अह- 
कार से मन उत्पन्न होता है। एतदर्थ वह मूतो की अपेक्षा सूक्ष्म है! वेभा- 
पिक बौद्धो ने पुन मन को विज्ञान का समानान्तर कारण माना है इसलिए 
मन विज्ञान रूप है ।९ 

स्यायदशनकार* ने मन को आत्मा माना है। उसका तर्क है कि जिन 
कारणो से आत्मा को देह से भिन्‍न सिद्ध किया जाता है उनसे वह मनोमय 
ही सिद्ध होती है। मन सर्वग्राही है। सभी इन्द्रियाँ जिन विषयो को अहर्ण 
करती हैं उतत सभी विपयो को मन ग्रहण करता है। इसलिए मन को आत्मा 
मानना चाहिए । मन से पृथक आत्मा को मानने की आवश्यकता नही है| 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ मे 'अन्योन्तरात्मा मनोमय '' कहा है अर्थात्‌ मन 
ही आत्मा है। 

वृहदारण्यक मे 'मन क्या है ” इस प्रश्न पर विविध दृष्टियों से 
चिन्तन किया है | वहाँ पर मन को परम ब्रह्म सम्राट्‌ भी कहा है। मर्न 
को छान्दोग्योपनिपद॒ मे ब्रह्म कहा है ।* तेजोबिन्दु उपनिषद्‌ मे तो यहाँ तर्क 
बआात्ममीमासा १० १५ 
न्यायसूत्र ३२।६१ 
वेशेपिक सूत्र ७॥१।२३ 


पण्णामनन्तरातीत विज्ञान यद्धि तनमन । --अभिषमकोप १॥१४७ 
(क) न्यायनूत ३१0१६ 

(स) न्यायवातिक पृ० ३३६ 

तैत्तिरीय उपनिपद्‌ श३ 

वृह्दारण्यक ० १॥५॥३ 

बुहदारण्पयक० ४॥१।६ 

६ दान्दोग्योपनिषरु ७॥३१ 


ध्छ हू 0 >0 ० 


भर &छ इू। 


आत्सवाद एक पर्यवेक्षण घर 


कहा है 'मन ही सम्पूर्ण जगत्‌ है, मत विराट शत्रु है, मत से ही नाना दुख 
होते है, मन ही काल है, मन ही सकलप है, मन ही जीव है, मन ही चित्त है, 
मन ही अहकार है, मन ही अन्त करण है, मन ही पृथ्वी है, मन ही जल है, 
मन ही अग्नि है, मन ही पवन है, मन ही आकाश है, मन ही शब्द है, स्पशे 
है, रूप, रस, गध और पाँच कोप मन से पैदा हुए है। जागरण, स्वप्न, 
सुषुप्ति इत्यादि मनोमय है, दिक्‍्पाल, वसु रुद्र, आदित्य आदि भी मनोमय 
हैं।" इस प्रकार मन के कारण ही विश्व-प्रपच है, यह बताया गया है | 
प्रज्ञात्मा, प्रज्ञानात्मा-विज्ञानात्मा 

जब चिन्तको का चिन्तन मन के पश्चात्‌ आगे बढा तो उन्होने प्रज्ञा 
को आत्मा कहा | इन्द्रियाँ और मन ये दोनो प्रज्ञा के अभाव मे अकिचित्कर 
है। इन्द्रियाँ और मन की अपेक्षा प्रज्ञा का महत्त्व अधिक है।* तैत्तिरीय 
उपनिपद्‌ मे इसका सूचन विज्ञानात्मा को मनोमय आत्मा का अन्तरात्मा 
कहा हे ।१ ऐतरेय उपनिपद्‌ मे प्रज्ञान ब्रह्म के जो पर्याय दिये गये है उनमे 
एक मन भी है । प्रज्ञा और प्रज्ञान को एक माना है* और प्रज्ञा के पर्याय 
के रूप में विज्ञान शब्द भी व्यवहृत हुआ है ।* 

विज्ञान, प्रज्ञा, प्रज्ञान ये सभी शब्द एकार्थक है। इसी दृष्टि से 
आत्मा को विज्ञानात्मा, भ्ज्ञात्मा, प्रज्ञानात्मा कहा गया है। हम पूर्व ही 
वता चुके है कि मन को कितने ही दार्शनिक भौतिक और कितने ही दाशें- 
निक अभीत्तिक मानते है किन्तु जब आत्मा को विज्ञान की सज्ञा मिली, 
उसके पण्चातु आत्म-चिन्तन के क्षेत्र मे एक नया परिवर्तन हुआ और आत्मा 
एक अभौतिक तत्त्व हू, वह चेतन हे, इसलिए इन्द्रियो के विषयो का नही 
किन्तु इन्द्रियो के विपयो के जाता प्रज्ञात्मा का ज्ञान करना चाहिए | मन 
का ज्ञान आवश्यक नही पर मनन करने वाले का ज्ञान आवश्यक है | उन्द्रि- 
यादि साधनों से पर जो प्रज्ञात्मा है उसको जानना चाहिए ।९ 





तेजोबिन्दु उपनिषद्‌ ५॥६६१७८ 
चौषीतकी> ३।६।. 

तैतिरीय उपनिषद्‌ २४ 

ऐंतन्य० ३॥२ 

पसैेनरंय ० ३३ 

घत"गय ० ३॥२ 

७ बवीपीती ७० शे।८ 


बता ब्टी हुँ. 409 0 


बडे जैनदर्शन ; स्वरुप और विश्लेषण 


यह स्मरण रखना चाहिए कि कौषीतकी उपनिपद्‌ में समस्त इत्द्रियाँ 
ओर मन को प्रज्ञा मे प्रतिष्ठित किया गया | जैसे मानव सुप्त या मृतावस्था 
में होता है उस समय इन्द्रियाँ प्राणरूप प्रज्ञा मे अन्तहित हो जाती है अत 
उसे किसी भी प्रकार का ज्ञान नहीं होता । जब मानव नींद से जागता है 
या फिर से जन्म लेता है तब जैसे चिनगारी से अग्नि प्रकट होती है वैसे हो 
प्रज्ञा से इन्द्रियाँ बाहर आती है' और मानव को ज्ञान होने लगता है। 
इन्द्रियाँ प्रज्ञा के एक अश के सदृश है,” अत प्रज्ञा के अभाव में वह कार्य 


नहीं कर सकती ।* अत इच्द्रियाँ और मन से भिन्न प्रज्ञात्मा का ज्ञान भाप्त 
करना चाहिए। 


कठोपनिषद्‌* मे एक के पश्चात्‌ द्वितीय श्रेष्ठतर तत्त्वो की परिगणना 
की गई है । वहाँ पर मन से बुद्धि, बुद्धि से मह॒त्‌, महत्‌ से अव्यक्त-प्रकृति 
और प्रकृति से पुरुष को उत्तरोत्तर उच्च माना गया । इससे यह सिद्ध होता 
है कि विज्ञान किसी चेतन पदार्थ का धर्म नही है अपितु अचेतन प्रकृति का 
भी धर्म है। इस मत को देखते हुए विज्ञानात्मा की शोध पूर्ण होने पर आत्मा 
पूर्णत चेतन स्वरूप है यह सिद्ध हो गया। उसके पदचात्‌ आनन्द की परा- 
काष्ठा आत्मा में है इसलिए आनन्दात्मा की भी कल्पना की गई । 

चिदात्मा 

चिन्तको ने आत्मा के सम्बन्ध मे अन्नमय आत्मा से लेकर आनेन्‍्दा- 
त्मा तक जो चिन्तन प्रस्तुत किया उसमे आत्मा के विविध आवरणों को 
आत्मा समझा गया किन्तु आत्मा के मूलस्वरूप की ओर उनकी दृष्टि नही 
गई। चिन्तन के चरण आगे वढे, शोध हुई, तब चिन्तको ने कहा--अशेमय 
भात्मा जिसे शरीर भी कहा जाता है, रथ के समान है। उसे चलाने वाला 
रथी ही वास्तविक आत्मा है ।* आत्मा के अभाव भे शरीर कुछ भी नही 
कर सकता । शरीर का सचालक आत्मा है। शरीर और आत्मा ये दोनो 


कौपीतकी० ३॥२ 
कौपीतकी ० ३।५ 

कौपीतकी ० ३७ 

कठोपनिषद्‌ १३]१ ०-११ 
(क) मँैत्रेयी उपनिषद्‌ २३४ 
(ग) वठोपनिपद्‌ १३३ 
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आत्मवाद एक परययवेक्षण द्भु 


अलग-भलग तत्त्व है। प्रश्नोपनिषद्‌ का अभिमत है कि प्राण का जन्म आत्मा 
से होता है । जेसे मानव की छाया का आधार स्वय मानव है वैसे ही प्राण 
आत्मा पर अवलम्बित है ।* आत्मा और प्राण ये दोनो भी पृथक्‌-पृथक्‌ है। 


केनोपनिषद्कार का भन्तव्य है कि आत्मा इन्द्रिय और मन से भिन्न 
है ।* इन्द्रियाँ और मन आत्मा के अभाव मे कुछ भी कार्य करने मे समर्थ 
नही है। जंसे विज्ञानात्मा की अन्तरात्मा आनन्दात्मा है वैसे ही आनन्दात्मा 
की अन्तरात्मा सद्रूप ब्रह्म है। इस प्रकार विज्ञान और आनन्द से भी 
अलग ब्रह्म की कल्पना की गई ।* 


ब्रह्म और जात्मा ये दोनो अलग-अलग त्तत््व नही है किन्तु एक ही 
तत्त्व के पृथक-पृथक्‌ नाम है ।* इसी आत्मा को सम्पूर्ण तत्त्वो से अलग ऐसा 
पुरुष भी माना गया है और उसे सभी भूतों में गृढात्मा भी कहा है ।* 
कठोपनिषद्कार ने वुद्धि-विज्ञान को प्राकृत--जड बताया । सभव है इससे 
चिन्तको को जैसा चाहिए वैसा सनन्‍्तोष नही हुआ होगा और उन्होने आगे 
खोज प्रारम्भ की होगी और उसके फलस्वरूप ब्रह्म या चेतन-आत्मा की 
कल्पना की गई। इस प्रकार अभौतिक तत्त्व के रूप मे चिन्तको ने आत्मा 
का निश्चय किया । 

यह हम पूर्व बता चुके है कि विज्ञानात्मा स्वत ॒प्रकाहित नही है। 
बह सुप्तावस्था मे अचेतन हो जाता है किन्तु पर-पुरुष चेतन-आत्मा के 
सम्वन्ध मे यह नही है, वह तो स्वय-प्रकाशी है ।* वह विज्ञान को भी जानने 
वाला है |» वृहदारण्यक मे सर्वान्तरात्मा के सम्बन्ध भे कहा है--वह साक्षात्‌ 
है, अपरोक्ष है, वही प्राण को ग्रहण करने वाला है, वही आँख से देखने वाला 
है, वही कान से सुनने वाला है, वही मन से विचार करने वाला है, वही 


प्रशनोपनिषद्‌ ३॥३ 

केनोपनिषद्‌ १।४६ 

तैत्तिरीय० २॥६ 

सर्व हि एतद्‌ ब्रह्म, अयमात्मा ब्रह्म --मान्ड्ुक्य ० २ 

कठोपनिषद्‌ १।३।१०-१२ 

वृहदारण्यक ० ४ ३।६-६ विज्ञानात्मा व प्रज्ञानधन (वृहदारण्यक० ४॥५॥१३) आत्मा 
में अन्तर है । प्रथम प्राकृत हैं और द्वितीय पुरुष चेतन है । 

वृहदारण्यक० ३।७।२२ 
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ण्प्‌ जैनदर्शन , स्वंडप और विश्लेषण 


ज्ञान का जानने वाला है |" वही द्रष्टा हे, ओोता है, मनन करने वाला है, 
वही विज्ञाता है ।* वह नित्य चिन्मात्र रूप है, सर्वप्रकाशरूप है, चिन्मात्र 
ज्योतिस्वरूप है * 

पहले चिन्तको ने भौतिक-तत्त्व को आत्मा माना और उसके पच्चात्‌ 
उन्होने अभौतिक आत्मतत्त्व को स्वीकार किया | यह अभौतिक आत्मतत्त्व 
इन्द्रियग्राह्म न होकर अतीन्द्रिय था, उसके सम्बन्ध मे अब गहराई से 
चिन्तन होना आवश्यक था । हम देखते है कि नचिकेता आत्मतत्त्व को 
जानने के लिये अत्यधिक उत्सुक है। उसे जानने के लिए स्वर्ग के रगीन 
मनमोहक सुखो को भी तिलाड्जलि दे देता है।* मैत्रेयी आत्म-विद्या को 
जानने के लिए पति की विराट्‌ सम्पत्ति को भी ठुकरा देती है ।* याज्ञ- 
वल्वय कहता है कि पति-पत्नी, पुत्र, घन, पशु ये सभी वस्तुएँ भात्मा के 
निमित्त से है अत आत्मा को देखना चाहिए, उसी का चिन्तन-मनन करना 
चाहिए [६ 

इस प्रकार आत्मा के सम्बन्ध मे जिन विविध विचारों का विकास 
हुआ उसका सकलन उपनिषद्‌ साहित्य मे हुआ है। उपनिषदो की रचना के 
पूर्व अतैदिक परम्परा भारत मे विद्यमान थी और वह बहुत ही विकसित 
अवस्था मे थी। इतिहासवेत्ताओ का अभिमत है कि वैदिक परम्परा ने, 
अवैदिक जो श्रमण परम्परा भारत मे थी, उससे आध्यात्मिक-मागगं को 
ग्रहण किया। पर उस समय का श्रमण परम्परा का साहित्य आज उपलब्ध 


नही हे । अत उस पर समीक्षात्मक-दृष्टि से चिन्तन नहीं किया जा 
रहा है। 





जस्मरान्तरवाद 
स्वतत्र जीववाद के पुरस्कर्ता अनेक समुदाय थे। जिन्होने अपनी- 
अपनी दृष्टि से इस वाद पर चिन्तन किया । 
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आत्मवाद एक पर्यवेक्षण पघछ 


हम जो कम करते है उसका फल अवद्य ही मिलता है इस विचार 
ने जन्मान्तरवाद और परलोकवाद के अस्तित्व पर चिन्तन किया, पुन 
उन्तके सामने यह प्रश्न उपस्थित हुआ कि शरीर विनष्ट होने के पश्चात्‌ जो 
स्वतंत्र जीव जन्मान्तर धारण करता है या परलोक में जाता है उसका 
स्वरूप क्या है । प्रस्तुत देह को छोडकर देहान्तर धारण करने के लिए किस 
प्रकार जाता होगा ? सभी परम्पराओ ने अपनी-अपनी दृष्टि से इस पर 


चिन्तन किया और जीव के स्वरूप के सम्बन्ध मे अनेक विचारधाराएँ 
सामने आई । 


जेन-दृष्टि से जीव का स्वरूप 


पण्डित प्रवर श्री सुखलाल जी का भन्तव्य है कि स्वतत्र जीववादियो 
मे प्रथम स्थान जैन-परम्परा का है । उसके मुख्य दो कारण है। प्रथम 
कारण यह है कि जैन-परम्परा की जीव-विपयक विचारधारा सर्वसाधारण 
को वुद्धिग्राह्म लगती है। द्वितीय कारण यह है कि ऐतिहासिक दृष्टि से 
भगवान पाश्व, जो ईस्वी पूर्व आठवी शती में हुए है, उस समय तक जैन- 
परम्परा मे जीववाद की कल्पना सुस्थिर हो गई थी | जैन-परम्परा मे जीव 
और आत्मवाद की मान्यता जैसी भगवान पाश्वंनाथ के समय थी वैसी 
आज भी है। उसमे किड्चित्‌ मात्र भी परिवतेत नही हुआ है किन्तु बौद्ध और 
वैदिक परम्परा मे समय-समय पर परिवतेंन होता रहा है । 


(१) जीव अनादि-निघन है, न उसकी आदि है और न अन्त ही है । 
वह अविनाशी है। अक्षय है। द्रव्य-हष्टि से उसका स्वरूप तीनो कालो मे 
एक-सा रहता है इसलिए वह नित्य है और पर्याय-हप्टि से वह भिन्न-भिन्न 
रूपो मे परिणत होता रहता है अत अनित्य है। 

(२) ससारी जीव--दूध और पानी, तिल और तेल, कुसुम और गध-- 
जिस प्रकार जीव-शरीर एक प्रतीत होते है पर पिजडे से पक्षी, म्यान से 
तलवार, घडे से शक्कर अलग है वैसे ही जीव शरीर से अलग है । 


(३) शरीर के अनुसार जीव का सकोच और विस्तार होता है। जो 
जीव हाथी के विराट्काय गरीर मे होता है वही जीव चीटी के नन्हे शरीर 
में उत्पत्त हो सकता हैं। सकोच और विस्तार दोनो ही अवस्थाओ मे 
उसकी भ्रदेश सख्या न्यूनाधिक नही होती, समान ही रहती है। 


प८ जेनदर्शन स्वट्प भोर विश्लेषण 


(४) जिस प्रकार आकाश अमृत हे तथापि वह अवगाहन ग्रुण से 
जाना जाता है, उसी प्रकार जीव अमूतं ह्‌ तथापि वह विज्ञान गुण से जाना 
जाता है। 


(५) जेसे काल अनादि है, अविनाशी है । वैसे जीव भी अनादि है, 
अविनाशी है । 


(६) जैसे पृथ्वी सभी वस्तुओ का आधार है, वैसे जीव ज्ञान, दर्शन 
आदि का आधार है। 

(७) जैसे आकाश तीनो कालो मे अक्षय, अनन्त और अतुल है वैसे 
ही जीव तीनो कालो मे अक्षय, अनन्त और अतुल है। 

(८) जैसे सुवर्ण के हार, मुकुट, कुण्डल, अंगूठी प्रभूति अनेक रूप 
बनते हैं तथापि वह सुवर्ण ही रहता है केवल नाम और रूप मे अन्तर पडता 
है। वेसे ही चारो गतियो व चौरासी लक्ष जीव-योनियो मे परिभ्रमण करते 
हुए जीव की पर्याये परिवर्तित होती हैं, छप और नाम बदलते हैं किन्तु जीव 
द्रव्य हमेशा बना रहता है । 

(६) जैसे दिन मे सहस्नरश्मि सूर्य यहाँ पर प्रकाश करता है तब 
दिखलाई देता है। रात्रि मे वह अन्य क्षेत्र मे चला जाता है, तब उसका 
प्रकाश दिखलाई नही देता है। वैसे ही वर्तमान शरीर मे रहा हुआ जीव 
दिखलाई देता है और उसे छोडकर दूसरे शरीर मे चला जाता है तब वह 
दिखलाई नही देता है । 

(१०) केसर, कस्तुरी, कमल, केतकी आदि की सुगन्ध का रूप नेत्रो 
से नही दिखाई देता पर न्नाण के द्वारा उसका ग्रहण होता है वैसे ही जीव के 
दिखलाई नही देने पर भी उसका ग्रहण ज्ञान गुण के द्वारा होता है । 

(११) वाद्य-यत्रो के शब्द सुने जाते है, किन्तु उनका रूप दिखाई 
नही देता वैसे ही जीव भले ही न दिखाई दे तब भी उसका ज्ञान गुण के 
द्वारा ग्रहण होता है। 

(१२) जैसे किसी के शरीर मे भूत-पिशाच प्रवेश कर जाता है पर 
चह दिखलाई नही देता है, तथापि शारीरिक चेष्टाओ के द्वारा यह जान 
लिया जाता है कि यह व्यक्ति भूत-पिशाच से अभिमूत है। वैसे ही शरीर 


मे रहे हुए जीव को हास्य, नृत्य, सुख-दु ख, बोलना-चालना आदि विविध 
चेष्टाओ से जाना जाता है। 


आत्मवाद * एक पर्यवेक्षण छे 

(१३) हम जो भोजन करते हैं वह स्वत ही सप्त धातुओ मे परि- 
णत हो जाता हैँ वैसे ही जीव द्वारा ग्रहण किये हुए कर्म-योग्य पुद्गल स्वत 
ही कमरूप मे परिणत हो जाते है । 

(१४) जीव अनेकानेक शक्तियों का पुज्ज हूँ उसमे मुख्य शक्तियाँ ये 
है--ज्ञान-शक्ति, वीयें-शक्ति, सकल्प-शक्ति ।* 

(१५) जीव जिस प्रकार का विचार और व्यवहार करता है वेसा ही 
सस्कार उसमे गिरता है और उस सस्कार को घारण करने वाला एक सूक्ष्म 
पौदगलिक शरीर भी उसके साथ निर्मित होता है, जो देहान्तर घारण 
करते समय भी साथ ही रहता है ।* 

(१६) जीव अमूत है, तथापि अपने द्वारा सचित मू्ते शरीर के योग 
से जब तक शरीर का अस्तित्व रहता है, तब तक मूतं-जैसा बन जाता है । 

(१७) सम्पूर्ण जीवराशि मे सहज योग्यता एक सहश है, तथापि 
प्रत्येक का विकास एक सहृश नही होता । वह उसके पुरुषार्थ एवं अन्य 
निमित्तो के बलाबल पर अवलम्बित है । 

(१८) लोक मे ऐसा कोई भी स्थान नही है जहाँ पर सूक्ष्म या 
स्थूल-शरीर जीवो का अस्तित्व न हो । 

(१६) जिस भ्रकार सोने और मिट्टी का सयोग अनादि है वैसे ही 
जीव और कर्म का सयोग भी अनादि है। अग्नि से तपाकर सोना मिट्टी से 
पृथक्‌ किया जाता है वैसे ही जीव भी सवर-तपस्या आदि द्वारा कर्मो से 
पृथक हो जाता है । 

(२०) जैसे मुर्गी और अण्डे की परम्परा मे पौर्वापयं नही है बैसे ही 
जीव और कर्म की परम्परा में भी पौर्वापर्य नही है, दोनो अनादि काल से 
साथ-साथ है । 

जैन-दृष्टि के साथ सांख्य-योग की तुलना 
उपर्युक्त पक्तियों मे जीवतत्त्व के सम्बन्ध मे जैन-दुष्टि को मान्यता 


दी गई, अब हम उसकी तुलना साख्ययोग सम्मत पुरुष, जीव या चेतन 
तत्त्व के साथ करेगे 2 


१ उत्तराध्ययत० २५।११ 
२ तत्त्वाथेंसूत्र २६ 
३ भारतीय तत्त्वविद्या पु८ ५१ 


६० जनवर्शन . स्वर्प और विश्लेषण 


(१) जैन-हृष्टि से जीव अनादि-निवधन और चेतनरूप है वैसे ही 
साख्य-योग पुरुष तत्त्व को मानता है ।* 

(२) जैन-दृष्टि से जीव देह-परिमित है, सकोच-विरतारशील है और 
द्रव्य-दृष्टि से परिणामिनित्य है। किन्तु सास्य-योग चेतनतत्त्व को क्ुटस्थ- 
नित्य और व्यापक मानता हूँ अर्थात्‌ चेतनतत्त्व में किसी भी प्रकार का 
सकोचर-गविस्तार या द्रव्यहृष्टि से परिणामित्व नही मानता । 


(३) जैन-दृष्टि से प्रत्येक शरीर में जीव भिन्‍न-भिन्‍न हैं और अनन्त 
जीव है। साख्ययोग परम्परा भी इसी बात को स्वीकार करती है ।* 

(४) जैन-दृष्टि से जीवतत्त्व मे कतृत्व-भोवतृत्व वास्तविक है 
अत वह उसमे शुद्धता-अशुद्धता के रूप मे ग्रुणो की न्यूनता या वृद्धि यां 
परिणाम स्वीकार करती है। जबकि साख्य-योग-परम्परा वैसा नही मानती | 
वह चेतन मे कतृ त्व-भोक्‍तृत्व या गुण-गुणिभाव या धर्म-धर्मिभाव स्वीकार 
न करने के कारण किसी भी प्रकार के गुण या धर्म का सदभाव अथवा परि- 
णाम स्वीकार नही करती ।२ 


(५) जैन-दृष्टि से शुभाशुभ विचार या अध्यवसाय के परिणाम- 
स्वरूप गिरने वाले सस्कारो को धारण करने वाला जीवतत्त्व मानकर 
उसके पास एक पोद्गलिक सूक्ष्म-शरीर मानता है। वही शरीर एक जन्म 
से दूसरे जन्म मे जीवतत्त्व को ले जाने का भाध्यम है। वैसे ही साख्य-योग 
परम्परा मे स्वय चेतन अपरिणामी, अलिप्त, कत्‌ त्व-भोक्‍तृत्व रहित, और 
व्यापक भानने पर भी उसका पुनर्जन्म सिद्ध करने के लिए प्रतिपुरुष एक- 
एक सूक्ष्म शरीर की कल्पना की है। जैन-दृष्टि के समान वह सुक्ष्म शरीर 
कर्ता-भोक्‍ता है, ज्ञान-अज्ञान, धर्म-अधर्म, प्रभूति गुणो का आश्रय और 
उनकी हानि-बृद्धि रूप परिणाम वाला है। साथ ही वह देह-परिमाण 
सकोच ओर विस्तारशील भी है। साराश यह है कि सहज चेतना-शवित के 
अतिरिक्त जितने भी धर्म, गुण या परिणाम जैन-हृष्टि सम्मत जीवतत्त्व मे 


१ सारयकारिका १०१।१७ 
२ साख्यकारिका १८ 
है सारयकारिका १६-२० 


श्र जुनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


न मानकर साख्य-योगदर्शन के सदृश् सर्वेव्यापी मानता है ।* मध्यमपरि- 
माण या सकोच-विस्तारशीलता न मानने से सास्य-योगदर्णन के समान 
द्रव्यदृष्टि से जीव को कुटस्थनित्य” मानता है। तथापि न्याय-वेशेपिक- 
दर्शन गुण-गुणि या धर्म-धर्मिभाव के सम्बन्ध में साख्य-योगदर्शन से 4 
होकर कुछ अशो में जैनदर्शन के साथ साम्य रखता है । सास्य- 
चेतना को निरश और किसी भी प्रकार के ग्रुण या धर्म के सम्बन्ध से 
रहित मानते है तो न्याय-वैशेपिकदर्शन जीवतत्त्व को जैनदर्शन के समान 
अनेक गरुणो या धर्मो का आश्रय मानता है ।* ऐसा होने के बावजूद भी वह 
जेनदर्शन के चिन्तन से भी भिन्‍न तो पडता ही है। जैनदर्शन ते 
जीव को अनेक शक्तियों का पुञ्ज माना है, किन्तु न्याय-वेशेपिक- 
दर्शन जीवतत्त्व मे ऐसी कोई चेतना शक्ति स्वीकार नहीं करता 
तथापि उसमे ज्ञान, सुख, दु ख, इच्छा, ढेंष, घर्मं, अधर्म आदि गुण मानता 
है । इन गुणो का सम्बन्ध शरीर के अस्तित्व तक रहता है । ये पैदा होते है 
और नष्ट होते है। न्‍्याय-वैशेषिकदर्शन ने जिन ग्रुणो की परिकल्पना की 
है वे गुण जैनदर्शन के आत्म-गुणो के साथ मिलते-जुलते है। तथापि दोनो 
ही दर्शनो मे मौलिक अन्तर यह है कि जैनदर्शन मुक्त अवस्था में भी जीव 
में सहज चेतना, आनन्द, वीय॑, ज्ञान आदि गुण मानता है, जबकि न्‍्याय- 
वेशेपिकदर्शन के अभिमतानुसार जीवतत्त्व मे विदेहमुक्ति के समय वैसे 
किसी शुद्ध या अशुद्ध, क्षणिक या स्थायी ज्ञान आदि गुण का सद्भाव ही नही 


है। चूंकि वह मूल से ही जीवद्रव्य मे साहजिक चेतना आदि शक्तियाँ 
नही मानता । 


जन + ++ 


१ विभावान्महानाकाशस्तथा चात्मा 





--चैशेषिक दर्शन ७१२२ 
२ अनाश्वितत्त्वनित्यत्वे चान्यत्नावयविद्रव्येम्य । 


--अवास्तपादभाष्य, व्र्यसाधम्यं प्रकरण 
हे (क) वेशेषिकदर्शन ३१२४, ५॥३॥५, ६।३।६ 
(स) प्रशस्तपाद भाष्यगत आत्म-निरूपण 
४ (क) न्यायभाष्य १।१।२२ 
(ख) गणधरवाद की भ्रस्तावना घृ० १०४ दलसुख मालवणिया 
(ग) भारतीय तत्त्वविद्या पृ० ५६ प० सुखलालजी 
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न्‍्याय-वेशेषिकदर्शन साख्य-योगदर्शन के साथ किसी बात मे 
मिलता है तो अन्य बात्तो से वह पृथक्‌ भी पड जाता है। साख्य-दर्शन 
चेतन को केवल निरश एव कछ्ंटस्थनित्य स्वय-प्रकाशी चेतना रूप मानता है 
इसलिए वह जैसे उसे ससार-दशा मे किसी भी प्रकार के ज्ञानादि ग्रुणो के 
सम्वन्ध से रहित मानता है वेसे ही मुक्ति-दशा मे भी मानता है । जबकि 
न्याय-वैशेषिकदर्शन जीवतत्त्व को सहज चेतन रूप नही मानता और पुन 
सशरीर दशा मे ज्ञान आदि गुणवाला मानता है किन्तु मुक्त-अवस्था मे 
वैसे गुणो का अस्तित्व न रहने से वह जीवद्रव्य एक दृष्टि से साख्य-दर्शन के 
चेतन सहश निर्गुण हो जाता है। दूसरे शब्दों मे कहे तो मुक्ति-दशा मे वह 
सम्पूर्ण रूप से उत्पाद-विनाशशील गुणो से रहित होने से साख्य-योगदर्शन 
के समान निर्गुण द्रव्य हो जाता है। इस प्रकार न्याय-वैशेषिकदर्शन के 
अभिमतानुसार मुक्तजीव आकाश-कल्प बन जाता है। इसमे अन्तर इतना 
ही है कि आकाश अमृत होने पर भी भौतिक माना गया है जबकि जीवद्रव्य 
अमूर्त और अभौतिक है । सहज चेतना और ज्ञान आदि गुण या पर्यायों के 
अभाव की दृष्टि से मुक्त जीवतत्त्व मे और आकाशतत्त्व मे किल्त्रित्‌ मात्र 
भी अन्तर नही है। आकाश एक द्रव्य है तो मुक्तजीव अनन्त है। यह 
सख्याकृत अन्तर है इसके अतिरिक्त कोई अन्य अन्तर नही है। 
न्याय और वेशेषिकदर्शन जैन व साख्य-योगदर्शन के साथ कितनी 
ही वातो मे विलक्षण साम्य भी रखता है और वैषम्य भी रखता है। जैन- 
दर्शन जीवतत्त्व मे स्वाभाविक कतृ त्व और भोक्तृत्व मानता है तो न्याय- 
वेशेपिकदर्शन भी ऐसा ही मानता है किन्तु जैनदर्शन का कतृत्वव 
भोकतृत्व मुक्त-द्या मे भी रहता है जबकि न्याय-वैशेषिकदर्शन वैसा 
नही मानता । शरीर रहे वहाँ तक ज्ञान, इच्छा प्रभृति ग्रुणो का उत्पाद- 
विनाश होता रहता है और साथ ही कत्‌ त्व-भोक्‍्तृत्व भी रहता है' कितु 
भुकत दया मे किसी भी प्रकार का कत्‌ त्व-भोक्‍्तृत्व शेष नही रहता । इस 


प्रकार न्याय-वेशेषिकदशेतन साख्य-योगदशंन की कल्पना के साथ 
मिलता है। 


१ सन्‍्मति तक ३॥५५ 
२ न्यायवातिक ३।१।६ 


ह्ड जैनदर्शन स्व॒ध्प और विश्लेषण 


न्याय-वैशेषिक दर्शन के मन्‍्तव्यानुसार जीवतत्त्व में कतृत्व- 
भोकतृत्व भी भिन्‍न प्रकार का है । वह जीव को क्रुठस्थनित्य मानता है अत 
सहज-रूप मे किसी भी प्रकार का कतृत्व-भोक्‍तृत्व घठाया नहीं जा 
सकता । तथापि उन्होने कतृ'त्व-भोवतृत्व ग्रणो के उत्पाद-विनाश को 
लेकर घटाया है! उसका स्पष्ट मन्तव्य है जब ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न, आदि 
गुण होते है तब जीव कर्त्ता और भोकक्‍ता हे परन्तु इन ग्रुणो का सर्वथा 
अभाव होने पर मुक्ति-दशा मे किसी भी प्रकार का साक्षात्‌ करत त्व-भोवतृत्व 
नही रहता । इस प्रकार न्‍्याय-वैशेषिकदर्शन जैनदर्शन की भाँति जीव में 
कत्‌ त्व-भोकतृत्व मानने पर भी जीवतत्त्व को क्ुटस्थनित्य घटा सकता है 
क्योकि उसके विचारानुसार गुण जीवतत्त्व रूप आधार से सर्वथा भिन्‍न है। 
एतदर्थ गुणो का उत्पाद-विनाश होता हो, तब भी गुण-ग्रुणी की भेदह्॑ष्टि 
के कारण वह अपनी दृष्टि से क्ुटस्थनित्यता घटा लेता है। साख्य-योग- 
दर्शन ने चेतन मे किसी भी प्रकार के गुणों का अस्तित्व हो स्वीकार नहीं 
किया है । जहाँ पर अन्य द्रव्य के सम्बन्ध मे परिवर्तन या अवस्थान्तर का 
प्रश्न उपस्थित हुआ वहाँ पर उसने उपचरित और काल्पनिक माना, तो 
न्‍्याय-वैशेषिकदर्शन ने क्ुटस्थनित्यत्व को अपनी हष्टि से घटित किया। 
उसने द्रव्य मे गुण माना है, वे गुण उत्पदिष्णु (उत्पत्तिशील) और विनर्वर 
भी हो तो भी उनके कारण उनके आधार द्रव्य मे किसी भी प्रकार का वास्त- 
विक परिवर्तन या अवस्थान्तर नही होता। उसका तक यह है कि आधारभूत 
द्रव्य की दृष्टि से गुण बिल्कुल ही अलग है, इसलिए उसका उत्पाद-विनाश 
आधारभूत जीवद्रव्य का उत्पाद विनाश नही है, और न अवस्थान्तर ही 
है। इस प्रकार साख्य-योगदर्शन ने और न्याय-वैशेषिकदर्शन ने अपनी- 
अपनी दृष्टि से कुटस्थनित्यत्व घटाया है किन्तु जीवद्रव्य के सम्बन्ध में कुटस्थ- 
नित्यता को विचारधारा का मूल प्रवाह इन दोनो दर्शनो मे एक समान है। 
जेन दर्दांन के समान न्याय-वैशेषिकदर्शन यह मानता है कि शुभ- 
अशुभ या शुद्ध-अशुद्ध वृत्तियो से जीवद्रव्य मे सस्कार गिरते है। उन 
सस्कारो को ग्रहण करने वाला भौतिक सूक्ष्म-शरीर जैनदर्शन ने माना तो 
न्‍्याय-वैशेषिकदर्शन ने एक परमाणु रूप मन माना है। जीव व्यापक होने 
से गमनागमन नही कर सकता परन्तु प्रत्येक जीव के साथ एक-एक परमाणु 
रुप मन है । जो एक शरीर के नष्ट होने पर दूसरा शरीर धारण करता 


९६ जैनवर्शन स्वर्प ओर विश्लेषण 


बाघारहित या अपरिवर्तिष्णु रहना | दूसरे मत के अनुसार अस्तित्व का 
तात्पय है सत्‌ तत्त्व मे परिवर्तन होता है तथापि उसका व्यक्तित्व एक और 
अखण्ड रहता है। ये दोनो विचारघाराएँ अपनी-अपनी दृष्टि से चेतन तत्त्व 
को शाश्वत मानती थी। आत्मतत्त्व को एक और अखण्ड द्रव्य मानती 
थी | इन शाश्वतवादी विचारधाराओ के विरोध मे बुद्ध ने कहा--ऐसा कोई 
भी तत्त्व या सत्त्व नही है जो काल के प्रवाह मे अख़ण्ड या अवाधित रह 
सके । हर एक तत्त्व या अस्तित्व अपने स्वभाव के कारण ही काल के आन- 
न्तर्य-नियम या क्रम-नियम का वशवर्ती होता है। ऐसे दो क्षण भी नही हो 
सकते जिसमे कोई एक सत्‌ जैसा है वैसा ही रहे। इस प्रकार बुद्ध ने वस्तु 
के मौलिक स्वरूप या सत्त्व को ही कालस्वरूप मानकर शाइबत द्रव्यवाद 
के स्थान पर क्षणिकभाव या ग्रुणसघातवाद की सस्थापना की। भ्रस्तुत 
सस्थापना मे बुद्ध ने चेतन और अचेतन दोनो तत्त्व रबे जिससे जो शाश्वत 
आत्मवाद की विचारधारा मे ओत-प्रोत्त थे उन्हे ऐसा प्रतीत हुआ कि बुद्ध 
ने आत्मतत्त्व मानने से इन्कार किया है। और उन्होने बुद्ध को निरात्म- 
वादी कहा। किन्तु बुद्ध की दृष्टि और थी। उनको शाश्वतवाद की 
युक्तियाँ भी प्रभावित नही कर सकी तो चेतन तत्त्व के निषेध मे भी प्रबल 
युक्ति नही मिली, इसलिए उन्होने लोकायत के भूत-चैतन्य जैसे उच्छेदवाद 
को भी नही माना। उन्होने मध्यम मार्ग अपनाया। उन्होने पुनर्जेन्म, कर्मे, 
पुरुषार्थ और भोक्ष सभी को माना है। जीव, आत्मा और चेतन तत्त्व को 
उन्होने अपने ढग से स्थान दिया है । 


यह एक सत्य-तथ्य है कि जेन, साख्ययोग, न्याय-वैशेषिकदशंन में 
जिस प्रकार आत्म-स्वरूप के सम्बन्ध मे एक निर्दिचत धारणा रही है वैसी 
बौद्धदर्शन मे नहीं रही है। जब हम बौद्धदर्शेन के तत्त्वनिरूपण के इंति- 
हास का गहराई से अध्ययन करते है तब हमे आत्मस्वरूप के सम्बन्ध मे 
पाँच श्रेणियाँ मिलती है । 

(१) पुद्गलनेरात्म्यवाद 

(२) पुद्गलास्तिवाद 

(३) त्रैकालिक धमंवाद और वा्तंमानिक धर्मवाद | 

(४) घर्म-नैरात्म्य नि स्वभाव या शून्‍्यवाद 
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(५) विज्ञप्तिमात्रतावाद* 


इन सभी वादो के चिन्तको ने बुद्ध का जो मुख्य लक्ष्य चार आर्य-सत्य 
से आध्यात्मिक शुद्धि और उत्क्रान्ति की स्थापना थी उसको ध्यान मे रखकर 
ही अपने विचारो का विकास किया | 


पुद्गल नेरात्यवाद 


त्रिपिटक साहित्य मे स्पष्ट रूप से कहा गया है कि अन्य चित्तक 
जिसका आत्मा के रूप मे वर्णन करते है वह तत्त्व परस्पर अविभाज्य वेदना, 
सज्ञा, सस्कार और विज्ञान का प्रतिपल-प्रतिक्षण परिवर्तेन होने वाला सघात 
स्वरूप है।* नाम पद से बुद्ध इसका निर्देश करते है। वृह॒दारण्यकोपनिपदः? 
में 'नाम-रूप' युगल का वर्णन आता है। कोई मूलभूत एक तत्त्व अपने 
आपको नाम एवं रूप स्वभाव मे व्याकृत करता है। बुद्ध की दृष्टि से ऐसा 
कोई मूल तत्त्व नही है जिसमे से नाम का व्याकरण हो। वे तो रूप के 
समान नाम को भी एक स्वतस्त्र तत्त्व मानते है और वह तत्त्व प्रथम प्रति- 
पादित किये हुए सघात रूप एव सततिबद्ध होने से अनादि-निधन है। दुद्ध 
की दृष्टि से वेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान की सघातघधारा निरन्तर 
प्रवाहित रहती है, किन्तु उस धारा का आदि-अन्त नही है। इस विज्ञान 
केन्द्रित धारा मे चेतन या पुद्गल द्रव्य के स्थायी व्यक्तित्व का किसी प्रकार 
का स्थान न होने से ये विचार पुद्गल नैरात्म्यवाद के नाम से विश्वुत हैं । 


पुद्गलाल्तिवाद 
वौद्ध सघ शाहवत्त आत्मवादियों से घिरा हुआ था। जब उन शाइवत 
आत्मवादियो ने नैरात्म्यवाद का खण्डन किया और कुछ जाब्वत आत्मवादी 
विचारधारा मानने वाले दौद्ध सघ मे सम्मिलित हुए तब उन्होने अपनी 
दृष्टि से पुदूयलवाद की सम्थापना की । कथावत्थु और तत्त्वसग्रह प्रभृत्ति 


१ वौद्ध तत्त्वज्ञान की तीन मूमरिकाओं के लिए देखिए 870607॥5 7.०टड्टाट, शण , 


ण! 3-4 और एथशावज एकाएडएए5 ० छप00॥57, 7 26 
विसुद्धिमग्गो चचनिद्देस १४ 
नहें द तहाँव्याकहृतमासीत । तन्नासन्पान्यामेव व्याक्न्यित । 


का. 


--पृहदारप्यक उपनिपद्‌ १४७ 


श्द जैनवशन ' स्वरूप और विश्लेषण 


ग्रन्थों में बौद्ध के पूर्वपक्ष के रूप मे प्रस्तुत वाद का उल्लेख हुआ है।' 
इन सम्मितीय या वात्सीपुत्रीय पुदूगलवादियों का मन्तव्य था कि पुदुगल 
या जीवद्रव्य वस्तुत है। किन्तु जब उनसे पूछा गया कि क्या उसका अस्तित्व 
'हूप” सहृश है ? तब उन्होने उत्तर मे इन्कार किया । 'पुदुगलास्तिवाद' बुद्ध 
सघ मे आया किन्तु तथागत बुद्ध की मूल हृष्टिविन्दु के साथ मेल बैठ नही 
सका अत अन्त में वह केवल नाम मात्र रह गया | 

श्रेकालिक धर्मंताद और वातंमानिक घमंवाद 


पुदगलनैरात्म्यवाद सम्यक्‌ रूप से विकसित हो रहा था। उसे 
शाइवत आत्मवादियों के सामने टिकना था, उनके आक्षेपों का तर्क पुरस्सर 
उत्तर देना था और साथ ही पुनर्जन्म, बन्ध-मोक्ष की बुद्धिग्राह्म व्याब्यां 
करनी थी, अत सर्वास्तिवाद अस्तित्व मे आया। उसने उस नाम तत्त्व 
का 'चित्त' पद से भी प्रयोग किया और उस चित्त या वेदना, सज्ञा, सस्कार 
ओर विज्ञान के सघात को अनेक सहजात या आगन्तुक, साधारण-असाधा रण 
अशो मे--धर्मो मे विभक्त करके उसका निरूपण किया । वह 'सर्वास्तिवाद 
के रूप मे प्रसिद्ध हुआ । प्रस्तुतवाद ने चित्त और उसकी विविध अवस्थाओ 
का बहुत ही बारीकी से विश्लेषण किया | क्षणिकवाद से चिपके रहने पर 
भी भूत-भविष्य को स्वीकार कर प्रत्येक क्षणिक चित्त एवं चैतसिक की 
त्रैकालिकता अपनी हप्टि से स्थापित की ।* पुन इस वाद के सामने उम्र 
विरोध हुआ कि बुद्ध तो क्षणिकवादी और केवल वर्तमान को ही मानते है 
तो फिर उनके साथ त्रैकालिकता की सगति किस प्रकार बैठ सकती है 
त्ैकालिकता को कहकर पुन शाइवतवाद की स्थापना करनी है। इसी 
विचार क़ान्ति से सौन्ान्तिकवाद ने जन्म लिया। उसने सर्वास्तिवाद की 
चित्त-चैतसिको की सम्पूर्ण बाते मान्य रखी । केवल जिन घधर्मो को सर्वास्ति- 


१ (क) क पुनरत्र सयुज्यत्ते ? (प० २५४) पौद्गलिकस्यापि अव्याकृतवस्तुवादिन 
पृद्गलो5॑पि द्रव्यततोइस्तीति (पृ० २५८) नग्नाटपक्षे प्रक्षेप्तव्या (प २५६) 
--अभिषमंदीप और उनके टिप्पण पृ० २५४ 
(ख) तत्वश्नग्रह वा० ३३६ 
२ (क) तत्त्वसग्रह मे त्रैकाल्य परीक्षा का० १७८६, पृ० ५०३ 
(ख) अभिघरमंदीप--टिप्पण सहित का० २६६ पृ० २५० मे सर्वास्तिवाद डा 
वर्णन है जो कालत्रय को स्वीकार कर सभी उसमे घटाते हैं | 
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इस प्रकार हम देखते है कि वौद्धदर्शन ने आत्म-रवरूप के सम्बन्ध 
में अनेक सोपान पार किये हैं और अन्त मे योगाचार सम्मत विज्ञप्तिमात्र- 
वाद मे वह प्रतिष्ठित हुआ है । धर्मकीति, शान्तरक्षित एव कमलशील जैसे 
महान्‌ दार्शनिको ने इसे थृद्धिग्राह्म बनाने का प्रव॒ल प्रयास किया ।* 

बौद्ध-परम्परा की सभी शाखाओ ने स्वसम्मत चित्तसन्तान या जीव 
का वास्तविक भेद माना हे। विज्ञानाइतवादी, जो विज्ञान के अतिरिक्त 
कुछ भी वास्तविक नही मानते है, उन्होने भी विज्ञानसन्ततियों का परस्पर 
वास्तविक भेद मानकर देहभेद से जीवभेद की मान्यता का अनुसरण भी 
किया है ।* 

चित्त, विज्ञानसन्तति, या जीव के परिमाण के सम्बन्ध में बौद्ध 
दर्शन ने अपना कोई मौलिक विचार प्रस्तुत नही किया है। जिसके आधार 
से साधिकार यह कहा जा सके कि वह अणुवादी है या देहपरिमाणवादी है 
तथापि विसुद्धिमर्ग आदि ग्रन्थों मे 'चित्त या विज्ञान का आश्रय 'हुदयवत्थु 
कहा है ! इससे यह प्रतीत होता है कि वे हृदयवत्थुनिश्चित विज्ञान के सुख 
दु खादि रूप असर को देहव्यापी मानते होगे । 

हम लिख चुके हैं कि जन, सास्य-योग आदि ने पुनर्जन्म के लिए एक 
स्थान से द्वितीय स्थान पर जाने वाला सूक्ष्म द्रीर माना है। वैसे ही बौद्ध 
प्रन्‍्थ दीघनिकाय मे 'गन्धव' का वर्णन है। गन्धर्व का अर्थ है कोई मरकर 
इसरे स्थान पर जाने वाला हो तब गन्धर्व सात दिन तक अनुकूल अवसर 
की प्रतीक्षा करता है। 'कथावत्थु' ग्रन्थ मे गन्धवें की कल्पना के आधार से 
अन्तराभव शरीर की चर्चा की है। उसके पश्चात्‌ अन्य लोगो ने और वसु- 
वन्धु जैसे वैभाषिको ने अन्तराभव शरीर मानकर उसका समर्थन किया है ।* 


केवल थेरवादी वुद्धघोष ने अन्तराभव शरीर न मानकर प्रतिसन्धि की उप- 
पत्ति के कुछ हृष्टान्त दिये है ।* 


“+-+---+.त....तत, 
१ (क) प्रमाणधातिक २।३२७ 

(सत्र) तत्त्वसग्रह की बहिरयंपरीक्षा पृ० ४५५०-८२ 

सन्‍्तानान्तर सिद्धि ग्रथ में धर्मकीति ने इसे सिद्ध किया ! 

विसुद्धिमग्मों १४६०, १७१६३ 

अभिधर्मदीप पृ १४२ सटिप्पण 

(क) विस्युद्धिमग्गों १७॥१६३ (ख) भारतीय तत्त्वविद्या पृ ६९ 
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ओऔपनिषद विचारधारा 
जीव वेः स्वरूप के सम्बन्ध मे उपनिषदो मे एक ही प्रकार के विचार 
नही मिलते । यहाँ तक कि कभी-कभी एक ही उपनिषद्‌ मे विभिन्न विचार 
मिलते है। यही कारण है कि उपनिषदों के आधार पर आधृत जिन 
चिन्तको का चिन्तन है उनमे भी विभिन्नता होना स्वाभाविक है। बादरा- 
यण ने ब्रह्मसूत्र की रचना की । उसमे जीव के स्वरूप के सम्बन्ध मे पूर्व 
प्रचलित जो मत थे उन सभी का उल्लेख किया है | उपनिषदो की भाँति 
ब्रह्मसूत्र भी अत्यधिक जन-मन प्रिय हुआ और उस पर अनेको व्याख्याएँ 
लिखी गईं, परन्तु वे सारी व्याख्याएँ आज उपलब्ध नही है। आचाये शकर 
ने उस पर भाष्य लिखकर मायावाद की सस्थापना की, किन्तु जिन विज्ञो 
को मायावाद मान्य नही था उन्होने मायावाद के विरोध मे व्याख्याएँ 
लिखी । उनमे मुख्य आचाये भास्कर, रामानुज और निबाक है। इन 
आचार्यो की विचारधारा मे यतुकिड्चित्‌ अन्तर है, परिभाषा एवं हृष्टान्तो 
का प्रयोग एक सहश नही है तथापि सभी ने एक स्वर से यह स्वीकार किया 
है कि आचार्य शकर जैसा कहते है वेसा जीव का केवल मायिक अस्तित्व 
नही है किन्तु जीव का अस्तित्व वास्तविक है और वह जीव ढठेह से भिन्न 
एवं नित्य है। आचाये शकर आदि ने अपनी विचारधारा के समर्थन में 
उपनिषदो का आधार ही मुख्य रूप से लिया है। पण्डित सुखलाल जी ने 
उस विचारधारा के विकास का वर्गीकरण तीन विभागों मे किया है--प्रथम 
आचार्य शकर का पक्ष, द्वितीय आचाये मध्व का पक्ष, और तृतीय मे अन्य 
शैष आचार्यों के पक्ष ।* 
आचाय॑ शकर ने ब्रह्म के अतिरिक्त शेष सभी तत्त्वो को पारमाथिक 
सत्य नही माना है। वे व्यवहार मे अनुभूयमान जीवभेद की उपपत्ति माया 
या अविद्या शक्ति से मानते है। वह शर्क्ति ब्रह्म से पृथक्‌ नही है। उनके 
मन्तव्यानुसार जीव और उनका परस्पर भेद तात्त्विक नही है ।* आचार्ये 
मध्व का मन्तव्य उनसे बिल्कुल ही विपरीत है। वे कहते है कि जीव 
काल्पनिक नही अपितु वास्तविक है, और उनमे जो परस्पर भेद है वह भी 


१ भारतीय तत्त्वविद्या पृ० १०० 
२ (क) जीवो ब्रह्म॑ व नापर --ब्रह्मसिद्धि पृ० ६ 
(ख) वौद्धदशंन और देदान्त पृ० २३४ डॉ० सी० डी० शर्मा 
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वास्तविक है। वह ब्रह्म से स्वतन्त्र है। उनका मन्तव्य अनन्त नित्य जी: 
वाद का है । 


भास्कर प्रभृति आचार्यो ने ब्रह्म के एक परिणाम, कायें « 
बश्ञ के रूप मे जीव को वास्तविक तत्त्व माना है। भले ही ब्रह्म शक्ति से « 
परिणाम, कार्य या अश उत्पन्न हुए हो तथापि वे किसी भी दृष्टि से मायादव 
नही है। 

महाभारत मे साख्यमत के रूप मे तीन विचारधाराये मिलती है 

(१) चौबीस तत्त्ववादी | 

(२) स्वतन्त्र अनन्त पुरुष मानने वाला पच्चीस तत्त्ववादी । 

(३) पुरुषो से पृथक एक ब्रह्मतत््व मानने वाला उंब्बीस 
तस्ववादी । 

ऐसा ज्ञात होता है कि इन्ही तीन विचारों के आधार पर परवर्ती 
आचार्यो ने अपनी-अपनी विचारधारा का विकास किया और उस विकास 
यात्रा मे उपनिषदो का आधार भी लिया गया है। सक्षेप मे जीव सम्बन्धी 
वेदान्त विचारधारा केवलाहँत, सत्योपाधि-अद्गेत, विशिष्टाद्वैत, द्वैताढैत, 
अविभागाद्व॑त, शुद्धाद्वेत, एव अचिन्त्यभेदाभेद जैसी मुख्य रूप से अद्वैत- 
लक्षी परम्पराओ मे प्रवतंमान है और द्वेतवाद के रूप मे भी उसे समर्थन 
मिलता रहा है। 

आचार्य शकर का मत केवलाद्वैत है। वे एक मात्र ब्रह्म को पार- 
मार्थिक मानकर जगत्‌ की भाँति जीव का भेद माया से घटाते है। उनके 
अभिमतानुसार जीव कोई स्वतन्त्र या नित्य तत्त्व नही है अपितु माया, 
अविद्या अथवा अन्त करण के सम्बन्ध से होने वाला पारमार्थिक ब्रह्म का 
आभास मात्र है। जब ब्रह्म के साथ जीव के ऐक्य की अनुभूति होती है तब 
वह आभास भी नही रहता | केवलाहैतवाद को केवल विशुद्ध एवं अखण्ड 
चित्‌ तत्त्व ही इष्ठ है। शुद्ध ब्रह्म के साथ जिस प्रकार जीवतत्त्व के सम्बन्ध 
की उपपत्ति करनी पडती है उसी प्रकार जीव के पारस्परिक भेद की भी 
उपपत्ति करनी पडती है। इसके साथ ही पुनर्जन्म को सिद्ध करने के लिए 
देह से देहान्तर का सक्रम भी घटाना होता है। मूल मे एक ही पारमार्थिक 
तत्त्व रहा हुआ हो भर उसमे विविध प्रकार से भेदो को घटित करना हो 
तो माया या अविद्या का आश्रय लिये बिना गति नही । एतदर्थ ही केवला- 
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द्वंतवाद ने माया या अविद्या का आश्रय लेकर सम्पूर्ण लौकिक एव शास्त्रीय 
भेद प्रधान-व्यवहार को घटित करने का प्रयास किया है। इस प्रयास मे 
विभिन्न कल्पनाएँ की गई है। वे कल्पनाएँ एक दूसरे के विपरीत भी है। 
और मजे की बात तो यह है कि सभी व्यासख्याकारो ने अपनी-अपनी कल्पना 
को सिद्ध करने के लिए श्रुतियो का आश्रय लिया है। आचार्य शकर को 
क्या इष्ट था वह उनके शब्दों मे निदिष्ट नही है । 

वेदान्त सिद्धान्त सूक्ति मजरी" पर अप्पय दीक्षित ने व्याख्या लिखी 
है।* उसमे केवलादहत के जीव सम्बन्धी सभी मतो का सग्नह किया है। 
हम उन सभी पर,चर्चा न कर कुछ प्रमुख मतो की चर्चा करेगे । 


प्रतिबिम्बवाद 

प्रकटार्थकार, सक्षेपशारीरककार, विद्यारण्य स्वामी और विवरण- 

कार जैसे आचायें अपनी-अपनी दृष्टि से ब्रह्म के प्रतिबिम्बस्वरूप से जीव 

के सम्बन्ध मे चिन्तन करते है। प्रतिबिम्व को कितने ही अविद्यागत मानते 
है, कितने हो अन्त करण, और कितने ही अज्ञानगत ।३ 


अवच्छेदवाद 

कितने ही आचाये प्रतिबिम्ब के स्थान मे अवच्छेद पद का प्रयोग 

करके कहते है कि अन्त करण आदि मे प्रतिविम्बित ब्रह्म जीव नही है अपितु 
अन्त क रणावच्चछिन्न ब्रह्म ही जीव का स्वरूप है।* 


अह्ाजी ववाद 
प्रस्तुत बाद का सन्तव्य है कि जीव न तो ब्रह्म का प्रतिबिम्ब है और 


न उसका अवज्छेद ही है, अपितु अविकृत ब्रह्म स्वय ही अविद्या के कारण 
जीव है और विद्या के कारण ब्रह्म है ।* 


इस प्रकार केवलाद्वेत मे प्रतिबिम्ब, अवच्छेद और ब्रह्माभेद ये तीन 
मुख्य भेद है ।९ 


इस ग्रन्थ के लेखक गगाघर सरस्वती है ओर यह एक कारिका ग्रन्थ है । 
व्याख्या का नाम “सिद्धान्तलेश सग्रह' है । 

वेदान्त सूक्ति मजरी प्रथम परिच्छेद का० रृ८-४० 

वही, कारिका ४१ 

वही, कारिका ४२ 

भारतीय तत्त्वविद्या पृ० १०४ 
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केवलाइंत मे जीव की सख्या के सम्बन्ध मे भी एक मत नही हैं। 
कितने ही विज्ञो ने एक जीव मानकर एक ही शरीर को सजीव कहा और 
अत्य शरीर को निर्जीव | कितने ही विज्ञों ने जीव के एक ही होने पर भी 
दूसरे शरीरो को सजीव कहा हे । कितने ही विज्ञों ने जीव अनेक माने है ।' 
सिद्धान्त बिन्दु मे मधुसूदन सरस्वती ने एवं वेदान्तसार मे सदानन्द ने सक्षेप 
मे उल्लेख किया है। 


भास्कर का अभिमत हे कि ब्रह्म अपनी नाना शक्तियों ते जगत के 
समान जीव के रूप मे भी परिणत होता है। जीव ब्रह्म का परिणाम है और 
वह क्रियात्मक होने से सत्य है । ब्रह्म एक है और उसके परिणाम अनेक हैं। 
एकत्व और अनेकत्व मे किसी भी प्रकार का विरोध नही है । जिस प्रकार 
एक ही समुद्र तरगो के रूप मे अनेक दिखाई देता है वैसे ही जीव ब्रह्म के 
अश और परिणाम है। अज्ञान जहाँ तक रहता है वही तक उनका अस्तित्व 
है। जब ज्ञान नष्ट हो जाता है तब वे अणुपरिमाण जीव ब्रह्म-अभेद का 
अनुभव करते है । 

विशिष्टाह्व त पर चिन्तन करते हुए रामानुज ने जगत्‌ के समान 
जीव का मूल मे ब्रह्म के अव्यक्त शरीर के रूप मे वर्णन किया और फिर 
उस अव्यक्त को अनुक्रम से व्यक्त-जीव और व्यक्त-प्रपच के रूप में घटित 
किया है। अव्यक्त चित्‌ शवित व्यक्त-जीव रूप प्राप्त करता है और प्रवृत्ति 
भी करता है। प्रस्तुत पवृत्ति का मूल ज्नोत पर ब्रह्म नारायण है। 


आचाये निबारक पर ब्रह्म को अभिन्न स्वरूप मानकर के भी उसका 
अनन्त जीवो के रूप भे परिणाम मानते हैं, अत वे भेदाभेदवादी होने से 
द्वेताद्ेतवादी कहलाते हैं। एक ही पवन स्थान भेद होने से विविध रूप में 
परिणत होता है उसी प्रकार ब्रह्म भी अनेक जीवो के रूप मे परिणत होता 
है। वे जीव को काल्पनिक और आरोपित नही मानते ! 


विज्ञान भिक्षु का मन्तव्य है कि प्रकृति के समान पुरुष अनादि और 


स्वतन्त्र है तथापि ब्रह्म से पृथक नहीं है । यह मन्तव्य अविभागाद ते 
कहलाता है। 





१ वेदान्त सूक्ति मजरी, कारिका ४३-४४ 
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आचाय॑ वल्लभ शुद्धाहतवादी है । उनका कहना है कि जीव भी जगत 
के समान वास्तविक परिणाम है। ऐसे परिणाम लीला के कारण उत्पन्न 
होते है, तथापि ब्रह्म स्वय अविक्ृत और शुद्ध है । 
चेतन्य अचिन्त्यभेदाभेद को मानते है। जीव-शक्ति से ब्रह्म अनन्त 
जीवो के रूप मे प्रकट होता है। उन जीवो का ब्रह्म के साथ भेदाभेद है 
किन्तु वह अचिन्त्यनीय है । 
भास्कर से लेकर चेतन्‍्य तक सभी आचार्यो ने जीव को अणुरूप 
माना है और ज्ञान व भक्ति से जव अज्ञान की निवृत्ति होती है, तब वह 
आत्मा मुक्त होता है। ये सभी आचार्य जो अणुजीववादी है वे पुनर्जन्म की 
उपपत्ति सूक्ष्म शरीर से घटातते है। 
मध्व वेदान्ती है तथापि अद्वत या अभेद को नही मानते। वे उप- 
निषदो व अन्य ग्रन्थो के प्रकाश मे यह सिद्ध करते है कि जीव अणु है, 
अनन्त है किन्तु स्वतन्त्र व नित्य होने से परन्रह्म के परिणाम नही है, कार्ये 
नही है और अश भी नही है। जब जीव अज्ञान से निदृत्त होता है तभी 
वह ब्रह्म या विष्णु के स्वामित्व की अनुभूति करता है| 
शैव, जो वेद और वेदान्त को अपने चिन्तन का आधार नही मानते 
है, उन्होने प्रत्यभिज्ञादर्शन माना है। उनका भन्तव्य है कि परब्रह्म ही 
शिव है, उससे अतिरिक्त अन्य कोई भी श्रेष्ठ नही है। यह परम श्रेष्ठ ब्रह्म 
ही अपनी स्वेच्छा से जगत्‌ के समान अनन्त जीवो को पैदा करता है । तत्त्व 
हृष्टि से वे जीव शिव से भिन्न नही है । 
उपनिषद्‌ और गीता की दृष्टि से आत्मा शरीर से विलक्षण”, मन 
से पृथक्‌* विभु-व्यापक* और अपरिणामी है।* वह वाणी द्वारा अगम्य है ।* 





१ न हन्यते हन्यमाने शरीरे। . --कठोपनिषद्‌ २१४॥१८ 


३ (क) इन्द्रियों से मन श्रेष्ठ और उत्कृष्ट है। मन से बुद्धि, बुद्धि से महत्तत्त्व, 
महत्तत्त्व से अग्यक्त, और अव्यक्त से पुरुष श्रेष्ठ है। वह व्यापक व 


अलिग है । -“-कठोपनिषद्‌ २।३।७॥८० 

(स) पुरुष से पर (श्रेष्ठ या उत्कृष्ट) अन्य कुछ भी नही है । वह सूक्ष्मता की 

पराकाष्ठा है । --कंठोपनिषद्‌ १।३।१०, ११ 

है ईशावास्यमिद सर्व | यत्‌ किझच जगत्या जगतू । -ईशा० उपनिषद्‌ 
४ गीता २२५ 


४ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ २।४ 
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उसका विस्तृत स्वरूप नेति-नेति के द्वारा व्यक्त किया गया है |" वह न 
स्थूल है, न अणु है, न क्षुद्र है, न विशाल है, न अरुण है, न द्रव है, न छाया 
है, न तम है, न वायु है, न आकाश हे, न सघ है, न रस है, ने गन्घ है, न 
नेत्र है, न कर्ण है, न वाणी हे, न मन है, न तेज है, न प्राण है, न मुख है, व 
अन्तर है, न बाहर है ।* 
आत्मा का परिमाण 

उपनिषदो मे आत्मा के परिमाण के सम्बन्ध मे नाना कल्पनाएँ है। 
यह मनोमय पुरुष (आत्मा) अन्तर्‌ हृदय मे चावल या जौ के दाने के समान 
बडा है ।३ 

यह आत्मा प्रदेश-मात्र है अर्थात्‌ भेंगूठे के सिरे से तजेनी के सिरे तक 
की दूरी जितना है ।* 

यह आत्मा शरीर-व्यापी है |* 

यह आत्मा सववे-व्यापी है ।९ 

हृदय-कमल के अन्दर यह मेरा आत्मा पृथ्वी, अन्तरिक्ष, चू लोक, 
या इन सभी लोको की अपेक्षा बडा है ।० 

जैन-हृष्टि से जीव अनन्त हैं, प्रत्येक जीव के प्रदेश असख्य है। उसमे 
व्याप्त होने की क्षमता है । जब केवली समुद्घात होता है तब आत्मा कुछ 
समय के लिए सम्पूर्ण लोक मे व्यापक हो जाता है ।” मरण-समुद्घात के 
समय भी आशिक व्यापकता होती है ।* 


न ऑिननअन--ब++> 


१ स एस नेति नेति 





--वबुह॒दारण्यक उपनिषद्‌ ४॥५॥६ * 

है अस्थुल मन एवं हस्वमदीधंमलोहितमस्वेहमच्छायमतमोथ्वाय्वताकाश- 
मसज़ुमरसमगन्धमचक्षृष्कमश्रो त्रमवागऋनोध्तेजस्कमप्राणममुखमनन्तरमवा हाम्‌ । 

--बृहदा रण्यक उपनिषद्‌ ३५८५ 


३ यथा ब्रीहि वा यवो वा --बुहदारण्पक उपनिषद्‌ ४।६।१ 
४ प्रदेशमात्रम्‌ --छान्दोग्य उपनिषद्‌ ५१८१ 
* एप श्रज्ञात्मा इद--शरीरभनुप्रविष्ट --क्ौषीतकी उपनियद्‌ ३५।४।९० 
६ सर्वंगत | --म्रुण्डक उपनिषद्‌ १।१६ 
७ छान्दोग्य उपनिषद्‌ 3१४॥३ 

८ जीवत्थिकाए--लोए, लोयमेत्ते, लोयप्पमाणे --भगवती २।६० 
६ भगवतो ६६१७ 
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धर्म, अधर्म, लोकाकाश और जीव इन चारो की प्रदेश सख्या समान 
है किन्तु अवगाहन की दृष्टि से समान नही है। धर्म, अधर्म और लोकाकाश 
स्वीकारात्मक एव क्रिया प्रतिक्रियात्मक प्रवृत्ति रहित है। अत उनके 
परिमाण मे किसी भी प्रकार का परिवतंन नही होता । ससारी जीव पुदु- 
गलो को स्वीकार भी करते है, उनमे क्रिया-प्रतिक्रिया भी होती है, अत 
उनका परिमाण सदा स्वंदा समान नही रहता। उसमे सकोच और विस्तार 
होता रहता है। तथापि अणु के समान सकुचित और केवली-समुद्घात को 
छोडकर लोकाकाश जितना विकसित नही होता, एतदर्थ ही जीव को मध्यम 
परिमाण वाला कहा है । 
स्मरण रखना चाहिए कि सकोच और विस्तार जीव का स्वय का 
स्वभाव नही है। किन्तु वह कार्मण शरीर के कारण होता है। कर्मयुक्त 
अवस्था भे जीव शरीर की मर्यादा भे आबद्ध होता है, एतदर्थ उसका जो 
परिमाण है वह स्वतन्त्र उसका अपना नही है। कार्मण शरीर का छोटापन 
और मोटापन चारो गति की अपेक्षा से है। मुक्त दशा मे वह नही होता । 
आत्मा के सकोच-विकोच की तुलना दीपक के प्रकाश से कर सकते 
है। खुले स्थान पर दीपक को रखदे तो उसके प्रकाश का परिमाण अमुक 
भ्रकार का होगा । उसी दीपक को किसी कमरे मे रखदे तो वही प्रकाश 
कमरे मे समा जाता है । लघुपात्र के नीचे रखे तो लघुपात्र मे समा जाता है 
वैसे ही का्मंण शरीर के कारण आत्म-प्रदेशो का सकोच और विस्तार 
होता है । 
जो आत्मा एक नन्हे बालक के शरीर मे रहता है वही आत्मा एक 
युवक के शरीर मे भी रहता है और वृद्ध के शरीर मे भी रहता है। जो 
एक विराट्काय स्थुल शरीर मे रहता है वही एक नन्‍्ही-सी चीटी में भी 
रह सकता है। 
जोब का लक्षण 
निशचय-हृष्टि से जीव का लक्षण चेतना है। ऐसा विश्व मे कोई 
भाणी नही, जिसमे उसका सदुभाव न हो। सभी प्राणियो मे सत्ता के रूप 


मे चैतन्य जविति अनन्त है। किन्तु उसका विकास सभी जीवो मे समान 
नही होता । ज्ञान के आवरण की अधिकता या न्यूनता के अनुसार उसका 
विकास कम-ज्यादा होता है। अत जीव और अजीव का भेद बताते हुए 
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पाचन और श्वासोछवास की क्रिया से चेतना की तुलना करना 
भअआन्तिपूर्ण है। चैकि ये दोनो क्रियाये चेतनारहित है। चेतनारहित 
मस्तिष्क की क्रिया चेतनायुक्त कैसे हो सकती है ” अत यह सत्य-तथ्य है 
कि चेतना एक स्वतन्त्र सत्ता है, मस्तिष्क की उपज नही है। जो शारीरिक 
व्यापारो को ही मानसिक व्यापारों का कारण मानते हैं उनके समक्ष दूसरा 
प्रश्न यह आता है कि 'मैं स्वेच्छा से चलता हँ--मेरे भाव शारीरिक परि- 
बत॑नो को पैदा करने वाले है! क्या वे इस प्रकार के प्रयोग कर सकते है ? 


'मनोदेहिक-सहच रवाद' का मन्तव्य है कि मानसिक और शारीरिक 
व्यापार एक-दूसरे के सहकारी है। इसके अतिरिवत दोनों मे किसी भी 
प्रकार का सम्बन्ध नही है। अन्योन्याश्रयवाद प्रस्तुत वाद का समाधान है। 
इसका अभिमत है कि शारीरिक क्रियाओ का मानसिक व्यापारो पर और 
मानसिक व्यापारों का शारीरिक क्रियाओ पर असर होता है। उदाहरणार्थे-- 


(१) मस्तिष्क को रुग्णता से मानसिक शक्ति क्षीण हो जाती है। 

(२) मस्तिष्क के परिमाण के अनुसार मानसिक शक्ति का विकास 
होता है। 

साधारण रूप से पुरुषो का मस्तिष्क ४६ से ५० या ५२ औस तक 
का और महिलाओ का ४४-४८ औस तक का होता है। क्षेत्र विशेष के अनु- 
सार उसमे कुछ अधिकता व न्यूनता भी पाई जाती है। अपवाद रूप से 
जिनकी मानसिक शक्ति असाधारण है, उनका दिमाग भी औसत परिमाण 
से कम पाया गया है। किन्तु साधारण नियम के अनुसार तो मस्तिष्क का 
परिमाण और मानसिक विकास का परस्पर गहरा सम्बन्ध है । 


(३) ब्राह्मीत, वादाम आदि ऐसी अनेक औषधियाँ है जिनके सेवन 
से मानसिक विकास होता है, स्मरण शक्ति तीव्र होती है । 


कण 
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(४) मस्तिष्क पर आधात होने से स्मरणणक्ति मन्द होती है। 
(५) मस्तिष्क का कुछ विशेष भाग जिसका सम्बन्ध मानसिक 
णक्ति के साथ है उसकी क्षति होने पर मानसिक शक्ति क्षीण होती है । 
विचारों का शरीर पर प्रभाव हु 
शरीर और मन का परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध है। प्रतिपल-प्रतिक्षण 
चिल्ता करने से एव वौडिक श्रम करने से शरीर कृश होता है। सुख और 
दुख का शरीर पर प्रभाव पडता है | क्रोध आदि से रक्त विपाक्त हो जाता 
है । इस प्रकार अन्योन्याश्रयवादी इस निर्णय पर पहुँचे है कि मानसिक और 
शारीरिक शक्तियो का परस्पर सम्बन्ध है। दोनो शकितियाँ प्रथक्‌ है। दो 
विसहश पदार्थों के वीच कार्य-कारण किस प्रकार है इस समस्या का वें 
समाधान नही कर सके हैं। 
आत्मा और शरीर का सम्बन्ध 
आत्मा और शरीर ये दोनो सजातीय नही है। आत्मा चेतन है और 
अरूप है, शरीर जड है और रूपवान है। प्रश्न यह है कि चेतन और जड का, 
अरूप और रूपवान का, जो बिल्कुल ही विरोधी है उनका परस्पर सम्बन्ध 
कैसे हो सकता है ? जेनदर्शन ने इस प्रश्न का समाधान दिया है। ससार मे 
जितनी भी आत्ाएँ हैं वे सक्षम और स्थूल इन दोनो प्रकार के शरीरो से 
वेष्टित है। एक जन्म से दूसरे जन्म मे जाते समय स्थुल शरीर नही रहता 
पर सूक्ष्म शरीर बना रहता है। सूक्ष्म शरीरधारी जीव ही दूसरा स्थूल 
शरोर धारण करता है। और सूक्ष्म शरीर एवं आत्मा का सम्बन्ध अपश्चा- 
नृपूर्वी है। अपश्चानुपुर्वी का तात्पर्य है जहाँ पर पहले और पीछे का कोई 
विभाग न हो, पौर्वापर्य न हो । साराश यह है कि उनका सम्बन्ध अनादि है, 
ते संसार अवस्था मे जीव कथज्चित्‌ मूर्त भी है। कथड्वचित्‌ मू्ते होने 
ते ही वह मूर्ते शरीर धारण करता है। ससार दशा मे जीव और पुदुगल 
का कथचित्‌ साहश्य होता है। अत उनका सम्बन्ध होना सम्भव है। आत्मा 
का अमूर्त रूप विदेहदशा मे प्रकट होता है। अमृत बनने के पश्चात्‌ फिर 
उसका मूते द्रव्य के साथ कोई सम्बन्ध नही रहता | 
आधुनिक विज्ञान और आत्मा 
कितने ही पाश्चात्य वैज्ञानिक आत्मा को मन से पथक्‌ नही मानते | 
ये मन और मस्तिष्क-क्रिया को एक ही मानते है। मन और मत्तिष्क को 
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पर्यायवाची शब्द मानते है। इसका समर्थन पावलोफ ने किया है कि स्मृति 
मस्तिष्क (सेरेन्रस) के करोडो सेलो (८०४) की क्रिया है। बगंसाँ जिस 
तर्क के आधार पर आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करता है उसके मूलभूत 
तथ्य स्मृति को 'पावलोफ' मस्तिष्क के सेलो की क्रिया बताता है। फोटो के 
नेगेटिव प्लेट मे जैसे प्रतिबिम्ब खीचे जाते है वेसे ही मस्तिष्क मे भूतकाल 
के चित्र प्रतिबिम्बित होते है । जब उन्हे अनुकूल सामग्री से अभिनव प्रेरणा 
प्राप्त होती है तब वे उद्बुद्ध हो जाते है। निम्न स्तर से ऊपरी स्तर मे भा 
जाते है, वही स्मृति हैं। इससे अतिरिक्त भौतिक तत्त्वों से अलग-थलग 
अन्वयी आत्मा मानने की आवश्यकता नही है | भौतिक प्रयोगो से अभौतिक 
सत्ता का नास्तित्व सिद्ध करने का इन वैज्ञानिको ने बहुत प्रयास किया है 
तथापि भौतिक प्रयोगों का क्षेत्र भौतिकता तक ही रहता है। आत्मा अमूर्त 
है और मन भौतिक और अभौतिक दोनो है । 
सूत्रकृताडु वृत्ति के अनुसार 'मनन, चिन्तन, तक, अनुमान, स्मृति, 
यह वही है' इस प्रकार सकलनात्मक ज्ञान भूत और वर्तमान ज्ञान की जोड 
करना, ये कार्य अभौतिक मन के है ।' उसकी ज्ञानात्मक प्रवृत्ति का साधन 
भौतिक मन है, जिसे मस्तिष्क या “औपचारिक ज्ञान तन्तु' भी कहा जा 
सकता है। मस्तिष्क शरीर का एक अवयव है। उस पर नाना प्रकार के 
प्रयोग करने से मानसिक स्थिति मे परिवर्तन होता है। आधुनिक वैज्ञानिको 
का अभिमत है कि मन केवल भौतिकतत्त्व नही है। भौतिकतत्त्व मानने 
पर उसके विचित्र गुण-चेतन-क्रियाओ की व्याख्या नही हो सकती | मन 
(मस्तिष्क) मे ऐसे अनेक नये ग्रुण देखे जाते है जो पूर्व भौतिक-तस्तवो मे नही 
थे। एतदर्थ भौतिक-तत्त्वी और मन को एक नही कह सकते और साथ ही 
भौतिक-तत्त्वो से मन इतना पृथक्‌ भी नही है कि उसे बिल्कुल ही एक पृथक्‌ 
तत्त्व माना जाय ।* 
हम उपर्युक्त उद्धरण के प्रकाश मे चिन्तन करे तो ज्ञात होगा कि मन 
के सम्बन्ध मे ही नही अपितु मन के साधनभूत मस्तिष्क के सम्बन्ध में भी 
आधुनिक वैज्ञानिक कितने सदिग्ध हैं। मस्तिष्क को भूतकाल के प्रतिविम्बो 
का वाहक और स्मृति का साधन मान कर के भी स्वत॒न्त्र चेतता का लोप 


१ सूनकृताग वृत्ति श८ 
२ विज्ञान की स्परेखा पू. ३६७ 
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नही कर सकते । फोटो के नेगेटिव प्लेट के समान मस्तिष्क वर्तमान के चित्रों 
को अकित कर सकता है, सुरक्षित रख सकता है किन्तु भविष्य की कल्पना 
नही कर सकता । “यह क्यो है ? यह है तो ऐसा होना चाहिए, इस प्रकार 
नही होना चाहिए, यह वही है, इसका परिमाण इस प्रकार होगा।” यह 
सारा चिन्तन सिद्ध करता है कि कोई स्वतन्त्र चेतनात्मक शक्ति का अस्तित्व 
है। प्लेट की चित्रावली मे नियमन होता है। उसमे प्रतिविम्बित चित्र के 
अतिरिक्त कुछ भी नही होता किन्तु मानव-मत पर यह नियम लागू नहीं 
होता | वह भूतकाल की धारणाओं के आधार पर चिन्तन कर निष्कर्ष 
निकालता है और भविष्य का मां सुनिर्णीत करता है अत प्रस्तुत दृष्टातत 
से मानस-क्रिया की सगति नही बैठ सकती । 

विज्ञान ते जो अभूतपूर्व प्रगति की है वह प्रगति अहृष्टपूर्व और 
अश्वुतपूर्व है । ये आविष्कार किसी हष्ट-वस्तु का प्रतिबिम्ब नहीं अपितु 
स्वतन्त्र-मानस की तकंणा के कार्य है। एतदर्थ स्वतन्त्र-चेतना का विकास 
और अस्तित्व मानना चाहिए । 


वैज्ञानिक दृष्टि से १०२ तत्त्व है। वे सभी तत्त्व मृत हैं। उन्होने 
आज तक जितने भी प्रयोग किये हैं वे सभी मूत्ते-द्रव्यो पर किये हैं। अमृत्त- 
तत्त्व इन्द्रिय-पत्यक्ष नही हो सकता और न उस पर प्रयोग ही हो सकते हैं। 
आत्मा अपृर्त है एतदर्थ वैज्ञानिक भौतिक साधनयुक्त होने पर भी उसका 
पता नही लगा सके है । भौतिक साधनों से आत्मा का अस्तित्व-तास्तित्व 
नही जाना जा सकता । शरीर पर किये गये प्रयोगो से आत्मा की स्थिति 
स्पष्ट नही हो सकती | 


रूस के सुप्रसिद्ध जीव-विज्ञानी पावलोफ ने परीक्षण की दृष्टि से एक 
कुर्त का दिमाग निकाल लिया। वह कुत्ता शुन्यवत्‌ हो गया । उसकी 
शारीरिक चेष्टाएँ स्तब्ध हो गई। वह अपने स्वामी एवं भोजन तक को 
भी नहीं पहचानता , तथापि वह मरा नही । इन्जेक्शनो से उसे खाद्य तरव 
दिया जाता। उसने ग्रस्तुत श्रयोग से यह सिद्ध किया कि दिमाग ही चेतना 
है। उसके निकाल देने पर प्राणी मे कुछ भी चैतन्य नही रहता । 

यहाँ पर यह समक्षना है कि दिमाग चेतना का उत्पादक नही परन्तु 
वह मानस श्रदृत्तियों के उपयोग का साधन है। दिमाग निकलने से उसकी 
मानसिक चेष्टाएँ रुक गई, किन्तु उसकी चेतना नष्ट नही हुईं। चेतना 
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यदि नष्ट हो जाती तो वह जीवित नही रह सकता था। खाद्य-पदार्थे को 
ग्रहण करता, खून का सचार, प्राणापान आदि चेतन प्राणी के लक्षण है । 
ऐसे अनेक प्राणी है जिनमे मस्तिष्क का अभाव है पर उनमे शोक, ह॒षं, 
भय आदि प्रवृत्तियों पायी जाती है। चेतता का सामान्य लक्षण स्वानुभव 
है । उस अनुभूति की अभिव्यक्ति के साधन उसके पास हो या न हो यह 
अलग बात है। उसे कष्ट होता ही है किन्तु वाणी का साधन न होने से 
वह उस अपार कष्ट को कह नही पाता है। उसे कष्ट नही होता यह कहना 
तो अमपूर्ण है। आगम साहित्य में स्थावर जीवों की कष्टानुभूति की 
चर्चा करते हुए लिखा है--एक जन्म से अन्धा है, जन्म से मूक है, जन्म से 
वधिर है, और अनेक रोगो से ग्रसित है। उस व्यक्ति के शरीर पर कोई 
अवक पुरुष तलवार से एक बार नही अपितु बत्तीस-बत्तीस बार छेदन- 
भेदन करे उस व्यक्ति को जितना कष्ट होता है वैसा कष्ट पृथ्वीकाय के 
जीवो को उन पर प्रहार करने से होता है किन्तु सामग्री के अभाव मेवे 
उसे व्यक्त नही कर पाते | भानव प्रत्यक्ष प्रमाण चाहता है क्रत इन तथ्यो 
को स्वीकार करने से कतराता है | आत्मा अरूपी है वह चर्म चक्षुओ से देखी 
नही जा सकती । 


चैतना का पूर्वरूप क्या है ? 
दा्शनिको मे दो मत है--एक मत का यह मन्तव्य है कि निर्जीव 
पदार्थ से सजीव पदार्थे कदापि पैदा नही हो सकता । एतदर्थे जीव अनादि 
काल से है । वैज्ञानिक लुई पाइचर और टिजल का यह मत है। लुईं पाश्चर 


और हिंडाल ने वैज्ञानिक परीक्षणो द्वारा यह प्रमाणित भी किया है। वह 
परीक्षण इस प्रकार था-- 


उन्होने एक काँच के गोले मे कुछ विशुद्ध पदार्थ रखा और उसके 
पश्चात्‌ धीरे-धीरे उसके अन्दर से सम्पूर्ण हवा निकाल दी । वह गोला और 
उसके अन्दर रखा हुआ पदार्थ ऐसा था कि उसके अन्दर कोई भी सजीव 
प्राणी या उसका अण्डा या वैसी ही कोई अन्य चीज न रह जाय, यह पूर्व॑ 
ही अत्यन्त सावधानी से देख लिया गया | इस अवस्था मे रखे जाने पर 
देखा गया कि चाहे जितने दिन भी रखा जाय, उसके भीतर इस प्रकार की 
अवस्था मे किसी प्रकार की जीव-सत्ता प्रकट नही होती । उसी पदार्थ को 
वाहर निकाल कर रख देने पर कुछ दिनो मे ही उनमे कीडे-मकोडे, या 
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क्षुद्राकार जीवाणु दिखाई देने लगते है। इससे यह सिद्ध है कि बाहर की हवा 
मे रहकर ही जीवाणु या प्राणी का अण्डा या नन्‍्हे-नन्‍्हे जीव इस पदार्थ 
मे जाकर उपस्थित होते है ।” 

दूसरे दार्शनिको का अभिमत है कि निर्जीव पदार्थ से सजीव पदार्थ 
की उत्पत्ति होती है। प्रसिद्ध मनोवैज्ञानिक 'फ्रायड', रूसी नारी वैज्ञानिक 
लेपेसिनस्काया, अणु-वैज्ञानिक डॉ० डेराल्डयूरे और उनके शिष्य स्टैनले 
मिलर आदि निष्प्राण सत्ता से सप्राण सत्ता की उत्पत्ति मानते है। 


माक्सेवाद का कहना है कि चेतना भौतिक सत्ता का गुणात्मक 
परिवर्तन है। पानी पानी है। जब उसका तापमान बढा दिया जाता है 
तो निश्चित बिन्दु पर पहुँचने पर भाष बन जाता है, यदि उसका तापमान 
कम कर दिया जाय तो बर्फ बन जाता है। जिस प्रकार भाप और बफफ का 
पूर्वे रूप पानी है। उसका भाष था बे के रूप मे परिणमन होते पर-- 
गुणात्मक परिवर्तन होने पर पानी-पानी नहीं रहता, वैसे ही चेतना का 
पहला रूप मिटकर चेतना को पैदा कर सका है । 

पर शअश्त यह है कि पानी निश्चित बिन्दु पर पहुँचने पर भाष या 
बर्फ बनता है वैसे ही भौतिकता का ऐसा कौनसा निद्विचत बिन्दु है जहाँ 
पर पहुंचकर भौतिकता चेतना के रूप मे बदल जाती है। इस प्रश्न का 
समाधान वैज्ञानिक अभी तक नही कर पाये हैं। मस्तिष्क के हाइड्रोजन, 
जॉक्सीजन, नाइट्रोजन, कार्बन, फासफोरस प्रभूति घटक तत्त्व हैं। उनमे से 
कौनसा तत्त्व चेतना का उत्पादक है ? या सभी के मिश्रण से चेतना उत्पन्न 
होती है ? या कितने तत्त्वो की कितनी मात्रा मिलने पर चेतना उत्पन्न 
होती है ? इसका अभी तक परिज्ञान वैज्ञानिको को नही है। “चेतना का पूर्व- 
रूप कया है” इस प्रश्त का वे समाधान नही कर सके हैं। 

क्या इन्द्रियाँ ओर मस्तिष्क आत्मा हैं ? 

हम देखते हैं कि आँख, कान, आदि इन्द्रियाँ नष्ट भी हो जाती हैं 
पर उन इन्द्रियो से जिन विषयो का ज्ञान किया है वे विषय उसे स्मरण 
रहते है इसका अर्थ यह है कि आत्मा देह और इन्द्रियो से भिन्‍न है । यदि 
इन्द्रियाँ ही आत्मा होती तो इन्द्रियो के नष्ट होने पर उन इन्द्रियों से 
अनुभूत ज्ञान स्मरण नहीं रह सकता। इससे यह सिद्ध है कि ज्ञान का 
अधिप्ठाता आत्मा इन्द्रियो से भिन्‍न है। यदि यह कहा जाय कि स्मृति का 


आत्मवाद एक परयवेक्षण ११७ 


कारण मस्तिष्क है, आत्मा नही। मस्तिष्क स्वस्थ रहने पर स्मृति रहती 
है उसके विक्ृत होने पर स्मृति लोप हो जाती है अत ज्ञान का अधिष्ठाता 
मस्तिष्क है, इसलिए आत्मा को भानने की आवश्यकता नही। प्रस्तुत 
युक्ति भी उचित नही है। जैसे बाहरी वस्तुओ को जानने मे इन्द्रियाँ साधन 
है वैसे ही इन्द्रिय-ज्ञान सम्बन्धी चिन्तन और स्मृति के लिए मस्तिष्क साधन 
है। यदि मस्तिष्क विक्ृत हो गया तो सही स्मृति नही होती तथापि पागल 
व्यक्ति मे चेतना तो होती है। साधनों की कमी होते से ज्ञान शक्ति धुधली 
हो सकती है किन्तु नष्ट नही होती | पागल व्यक्ति भी खाता है, पीता है, 
चलता है, फिरता है, इवासोच्छवास लेता है। इससे यह सहज ही ज्ञात 
होता है कि दिमाग के अतिरिक्त भी चेतना-शक्ति है जिससे ये सारी 
क्रियाएँ होती है। मस्तिष्क चेतना का केन्द्र है, इसमे दो राय नही है। 
तन्दुल वेयालिय ग्रन्थ से लिखा है कि मानव-शरीर मे १६० ऊध्वंगामिनी 
और रसहारिणी शिराएँ है, जो नाभि से निकलकर सिर तक पहुँचती है । 
वे जब तक स्वस्थ होती है तब तक आँख, कान, नाक और जीभ का बल 
ठीक रहता है ।* 
चरक के अनुसार भी मस्तक, प्राण और इन्द्रियो का केन्द्र है।* वह 
चेतन्य-सहायक घमनियों का जाल है। यह सत्य है कि मस्तिष्क क्नी अमुक 
शिरा कट जाने पर अमुक प्रकार की अनुभूति नही होती किन्तु इसका यह 
भर्थ कदापि नही है कि मस्तिष्क ही चेतना है । 
आत्मा के असंख्यात प्रदेश 
हम यह पूर्व बता चुके है कि आत्मा के असरख्यात प्रदेश है। असख्य 

प्रदेशो का समुदाय ही जीव है। एक, दो, तीन, चार, प्रदेश जीव नही होते । 

आत्मा असख्य जीवकोषो का पिण्ड नही है। वैज्ञानिक हृष्टि से असख्य 

सेल्स (0०४) जीवकोपो से प्राणी का शरीर और चेतन निर्मित होता है । 

वैज्ञानिक दृष्टि केवल शरीर तक सीमित रही है। शरीर तो पुद्गल का 





१ इमस्मि सरीरए सठिसिरासय नामिष्पमवाण उद्ढगामिणीण सिर उपगयाण जाउ 
रसहरणिओत्ति च्च॒इ । बुजाति ण निरुवधाएण चक्‍्खूसोयधाणजिहावल भवई । 
---तन्दुल वैयालिय 
रे भाणा प्राणमूता यत्र, तथा सर्वेन्द्रयाणि च | 

यदुत्तमाडुमज्भाना शिरस्तदमिघीयते ॥ -चरक सहिता 
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पिण्ड है, वह रूपी है अत उसे देखा जा सकता है, उसका विश्लेषण किया 
जा सकता है किन्तु आत्मा अरूपी है, इन्द्रियो से उसे नही देख सकते । 
अतएव जीवकोषो से आत्मा की उत्पत्ति बताना अनुचित है। आत्मा के 
जो असख्य प्रदेश बताये गये है वह केवल आत्मा का परिमाण जानने के 
लिए है। वह आरोपित है, वास्तविक नही । आत्मा अखण्ड द्रव्य रूप है । 
उसमे कभी भी सघात-विघात नही होता। एक धागा भी कपडे का उप- 
कारी है उसके अभाव मे कपडा पूर्ण नही होता किन्तु एक धागा ही कपडा 
नही है । कपडा समुदित घागाओ का नाम है। वैसे ही एक प्रदेश जीव नही 
है। असख्य चेतन प्रदेशों के पिण्ड का नाम ही जीव है। 

चेतन्य आत्मा का एक विशिष्ट गुण है। यह ग्रुण आत्मा के अति- 
रिक्त किसी भी द्रव्य मे नही है, अतएव आत्मा को एक स्व॒तन्त्र द्रव्य माना 
गया है। उसमे पदार्थ के व्यापक लक्षण--अर्थे-क्रियाकारित्व और सत्‌ 
दोनो घटते है। पदार्थ वह है जो सत्‌ हो, पूर्व-पूर्ववर्ती अवस्थाओ को 
छोड्ता हुआ, उत्तर-उत्तरवर्ती अवस्थाओ को प्राप्त करता हुआ भी अपने 
स्वरूप को न छोडे | आत्मा का ज्ञान-प्रवाह निरन्तर प्रवाहित है। वह 
उत्साद-व्यय युक्त होने पर भी प्र्‌व है । 

आत्मा पर वैज्ञानिको के विचार 

प्रोफेसर अलब्ट आइन्स्टीन ने कहा--मैं जानता हूँ कि सारी प्रकृति 
में चेतना काम कर रही है।* सर ए० एस० एडिग्टन का मानना है कि 
ऊछ अज्ञात शक्ति काम कर रही है, हम नही जानते वह क्या है ” मै 
चैतन्य को मुख्य मानता हूँ, भौतिक पदार्थ को गौण । पुराना नास्तिकवाद 
चला गया है। घर्मे आत्मा और मन का विषय है और वह किसी प्रकार 
से हिलाया नही जा सकता ।* ह॒बेंट स्पेन्‍्सर का मन्तव्य है गुरु, धर्म गुरु, 


बहुत सारे दार्शनिक--प्राचीन हो या गर्वाचीन, पदिचम के हो या पूर्व के, 


2 4 एथालए& पाता प्रॉशाएशा०6 ॥8 शात्रता8(०० फा०णप्रशाठए शो] गद्वांपार 
"46 ख्वक्का #2छआढक ०7 24247, उंय्रॉए 936 
2. $80ााशाण्र३ एगज(70फ7 8 0०णाएड ए6 त0ा0 वात अधां.. ॥ 708770 
एजाश्शणप्रधशाद58 85 पिवतब्रगात्मावा | एटड्थात जाशाश' 88 067एथरए० 
दिणा। 00स्‍50०णादा05६ पार ०त बाला 38 80०76. रथाह्ाता 096- 
॥0788 40 [6 उ€ाचा 0[ [6 छ्ाणा भात जाजते, शातें व्व7704 58 डधराप्शा 
--4॥#8 2604॥४ _छछटर 7 टकाटआव, उताए 936 
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सब ने अनुभव किया हैं कि वह अज्ञात या अज्ञेय तत्त्व वे स्वय ही है।' 
जे० वी० एस» हेल्‍्डन का विचार है कि 'सत्य यह है कि विश्व का मौलिक 
तत्त्व जड (४४४९४) बल (४०7००) या भौतिक पदार्थ (शाजबध्या 0ड्ठ) 
नही है किन्तु मन और चेतना ही है ।”* आर्थर एच० काम्पटन ने लिखा है 
'एक निर्णय जो कि बताता है मृत्यु के वाद आत्मा की सभावना है। ज्योति 
काष्ट से भिन्‍न है। काष्ट तो थोडी देर उसे प्रकट करने मे ईंधन का काम 
करता है ।!३ 
दि ग्रेट डिजायन नामक एक पुस्तक मे विश्व के प्रमुख वैज्ञानिकों ने 
अपनी सामूहिक सम्मृति प्रदान की है कि यह दुनियाँ बिना रूह की मशीन 
नही है, यह इत्तफाक ही से यो ही नही बन गई है। मादे के इस परदे के 
पीछे एक दिमाग, एक चेतना-शक्ति काम कर रही है चाहे हम उसका कुछ 
भी नाम क्यो न दे ।” 
रेने डेकार्टे ने एक बहुत ही सरल उदाहरण प्रस्तुत करते हुए कहा-- 
मैं चिन्तन करता हूँ” इसका अर्थ 'मै' हूँ और इसमे 'मै' या आत्मा की ध्वनि 
होती है। 
स्पिनोजा मानते थे कि प्रत्येक द्रव्य मे अनन्त ग्रुण है और गुण भी 
अनन्त है। हमारा ज्ञान दो गुणो तक ही सीमित है--चेत्तन और विस्तार । 
चेतना के असख्य रूप है और हर रूप आत्मा है। विस्तार के भी असख्य 
रूप है और प्रत्येक रूप प्राकृत पदार्थ कहलाता है । 
जॉन लॉक का कथन है कि आत्मा प्रत्यक्ष-ज्ञान का विषय है। 'मैं 
चिन्तन करता हूँ, मैं तक॑ करता हूँ, मै सुख-दु ख का अनुभव करता हूँ ।' से 
अपनी सत्ता का अनुभव होता है और ज्ञान होता है। इससे यह कहा जा 
सकता है कि आत्मा ज्ञान का विषय है । 
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जा्ज बक॑ले ने विश्व की सत्ता को तीन भागो मे विभक्त किया (१) 
आत्मा और उसका बोध, (२) परमात्मा, (३) वाह्य पदार्थ। उसके अनु- 
सार आत्मा कदापि चिन्तन या चेतना के अभाव मे नही रह सकता । 


डेकार्ट, लॉक और बक्कले ले आत्मा की सत्ता को स्वयसिद्ध माना है। 
उसके लिए किसी श्रमाण की आवश्यकता नहीं। ह्मूम ने आत्मा को भी 
प्रकृति की तरह एक कल्पना मात्र माना है। फ्रीखटे ने “मै हैँ! से प्रकट किया 
कि मैं' शेय से भिन्‍न है। मैं और शेय एक दूसरे से ओतप्रोत है। 
वैज्ञानिको ने आत्मा के सम्बन्ध मे अनुसधान किये है किन्तु अभी 
तक वे किसी भी निश्चित निर्णय पर नही पहुँच पाये। आज भी आत्मा 
उन्तके लिए पहेली बनी हुई है। यह पहेली कब बुझेगी निश्चित रूप से कुछ 
भी नही कहा जा सकता । 
आत्मा की संसिद्धि 
आत्मा की ससिद्धि साधक-प्रमाणी से और बाधक-प्रमाण के अभाव 
से, इन दोनो से होती है। आत्मा को सिद्ध करने के लिए साधक-अ्माण 
अनेक है किन्तु बाधक-प्रमाण एक भी ऐसा नही है जो आत्मा का निषेध 
करता हो। इसलिए आत्मा एक स्वतन्त्र द्रव्य है-यह सिद्ध होता है! 
इन्द्रियो से आत्मा का परिज्ञान नही होता तथापि वह आत्मा के अस्तित्व 
में वाधक नही है, क्योकि वाधक तो वह हो सकता है जो जानने मे पूर्ण 
समर्थ हो, तथापि न जाने । जैसे आँखे किसी वस्तु को देख सकती है, जिस 
वस्तु को देखना हो वह वस्तु पास में हो, प्रकाश भी उचित मात्रा में हो 
तथापि न देख सके तो वह बाघक कहलाती है। इन्द्रियो की आह्य-शक्ति 
सीमित है, वे सब्निकटवर्ती स्थूल पौदगलिक पदार्थों को जान सकती हैं किन्तु 
आत्मा अपौदगलिक होने से इन्द्रियग्राह्म नही है । 
आत्मा के अस्तित्व-साधक अनेक प्रमाण उपलब्ध है, इसलिए उसकी 
स्थापना की जाती है। तथापि यदि कोई सन्देह करता है तो वे कहते है 
कि “आत्मा नही है' इसमे प्रमाण क्या है ? आत्मा है” इसका स्पष्ट प्रमाण 
तो चैतन्य की उपलब्धि है। चेतना का हम प्रत्यक्ष अनुभव करते है। उससे 
अभ्रत्यक्ष आत्मा का सद॒भाव भी स्वत -सिद्ध है। धुआँ देखकर अग्नि का 
ज्ञान होता है क्योकि बिना अग्नि के धुओं नही होता । चेतना भूत-समुदाय 


॥. न 


का धर्म नही है चंकि भत जड है। चेतन कभी भी अचेतन नही होता और 
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पक, किट्ट तथा चिकनी दोमट) यहाँ ये भेद अत्यन्त वेज्ञा 
प्रज्ञापना मे भी मृदु पृथ्वी के सात प्रकार बताये है । 


कठिन पृथ्वी--भूतल-विन्यास (टैरैन) और करवोपलो 
को छत्तीस भागो में विभक्त किया गया है-- 


(१) शुद्ध पृथ्वी 

(२) शकरा 

(३) बालुका--वलुई 

(४) उपल--कई प्रकार की शिलाएँ और करबोपल 
(५) शिला 

(६) लवण 

(७) ऊप--नौनी मिट्टी 

(५) अयसू--लोहा 

(९) ताम्न--ताँवा 

(१०) त्रपु-- जस्त 

(११) सीसक--सीसा 

(१२) रूप्य--चाँदी 

(१३) सुवर्ण--सोना 
(१४) वज्ञ--हीरा 

(१५) हरिताल 

(१६) हिग्ुलुक 

(१७) मन शीला--मैनसिल 

(१८) सस्यक--रत्न का एक प्रकार 
(१६) अजन 

(२०) प्रवालक--मूंगे के समान रग वाला 
(२१) अअक वालुका--अभ्रक की बालु 
(२२) अभ्रपटल--अश्रक 

(२३) गोमेदक--वैड्ड्य की एक जाति 


१ उत्तराष्ययन ३६७२ 
२ कौटिलीय अर्थगास्त्र ११॥३६ 
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(२४) रुचक--मणि की एक जाति 
(२५) अक--मणि की एक जाति 
(२६) स्फटिक 
(२७) मरकत--पत्ना 
(२८) भुजमोचक--मणि की एक जाति 
(२६) इन्द्रनील--नीलम 
(३०) चन्दन--मणि की एक जाति 
(३१) पुलक--मणि की एक जाति 
(३२) सौगन्धिक--माणक की एक जाति 
(३३) चन्द्रप्रभ--मणि की एक जाति 
(३४) बेडूयें 
(३५) जलकान्त--मणि की एक जाति 
(३६) सूर्यकान्त--मणि की एक जाति 
उत्तराध्ययन की बृहद्॒वृत्ति के अनुसार लोहिताक्ष और मसारगल्ल 
क्रमश स्फटिक और मरकत तथा गोरुक और हसगर्भ के उपभेद है।" 
स्थूल जल के पाँच प्रकार है--(१) शुद्ध उदक, (२) ओस, (३) हर- 
तनु (४) कुहरा और (५) हिम ।* 
स्थल वनस्पति के दो प्रकार है--(१) प्रत्येक शरीरी और (२) 
साधारण शरीरी | जिसके एक शरीर मे एक जीव होता है वह प्रत्येक 
शरीरी वनस्पति कहलाती है और जिसके एक शरीर मे अनन्त जीव 
होते है वह साधारण शरीरी वनस्पति कहलाती है । 


प्रत्येक शरीरी वनस्पति के बारह प्रकार है । 

१ वृक्ष ७ लतावलय 
२ गुच्छ ८ पर्वेग 

हे ग्रुल्म ६ कुहुण 

४ लता १० जलज 

५ वल्‍ली ११ औषधितृण 
६ तृण १२ हरितकाय' 
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साधारण दरीरी वनस्पति के अनेक प्रकार है, जैसे--कन्द, भूल 
आदि" 


त्रस जीव छह प्रकार के है-- 

१ अग्नि ४ ब्रीन्द्रिय 

२ वायु गतित्रस ५ चतुरिन्द्रिय 
३ द्ीन्द्रिय ६ पचेन्द्रिय* 


अग्नि और वायु की गति अभिप्रायपूर्वक नहीं होती, इसलिए वे 
केवल गमन करने वाले त्रस कहलाते है । द्वीन्द्रिय आदि अभिप्रायपूर्वक गमन 
करते हैं । 

अग्नि और वायु ये दोनो सूक्म और स्थुल रूप से दो-दो प्रकार के 
है । सूक्ष्म जीव सम्पूर्ण लोक मे व्याप्त है और स्थल जीव लोक के अमुक 
भाग मे है ।* स्थूल अग्निकायिक जीवो के अनेक भेद है--अगार, मुमु ७ 
शुद्ध, अग्नि, अचि, ज्वाला, उल्का, विद्युत आदि 


स्थूल वायुकायिक जीवो के भेद इस प्रकार हैं-(१) उत्कलिका 
(२) मण्डलिका (३) घनवात, (४) ग्रुअ्जावात, (५) शुद्धवात (६) सव्तंक 
वात*। 

अभिप्रायपूर्वक जिन किन्ही प्राणियो मे सामने जाना, पीछे मुडवा, 
सकुचित होना, फैलना, शब्द करना, इधर-उधर जाना, भयभीत होना, 
दौडना--ये सभी क्रियाएँ है जो आगति और गति के विज्ञाता है वे सभी 
अस है।* 

प्रस्तुत परिभाषा के अनुसार त्रस जीवो के चार प्रकार है--(१) 
द्ीन्द्रिय (२) भीन्द्रिय, (३) चतुरिन्द्रिय, (४) प्ेन्द्रिय" | ये स्थुल होते हैं 
इनमे सूक्ष्म स्थूल का विभाग नही है। हीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय और चतुरिन्द्रिय जीव 
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सम्मू्च्छनज ही होते है। पचेन्द्रिय जीव दो प्रकार के होते हैं-(१) सम्मु- 
च्छेनज (२) और गर्भज । गति की दृष्टि से पच्चेनिद्रय चार प्रकार के है--(१) 
नेरयिक (२) तिर्यच, (३) मनुष्य और (४) देव । पचेन्द्रिय तिर्यच के जलचर, 
(२) स्थलचर और (३) खेचर ये तीन प्रकार है |" 

जलचर के मुख्य प्रकार है--मत्स्य, कच्छप, ग्राह, मगर और 
शु शुमार आदि ।* 

स्थलचर की मुख्य दो जातियाँ है--(१) चतुष्पद, (२) परिसपं।* 
चतुष्पद के चार प्रकार है-- 

(१) एक खुरवाले--अश्व आदि 

(२) दो खुरवाले--बैल आदि 

(३) गोल पेर वाले-- हाथी आदि 

(४) नख-सहित पैरवाले--सिह आदि 

परिसर्प की मुख्य दो जातियाँ है (१) भुज परिसपं--भुजाओ के बल 
रेगने वाले गोह आदि | 

(२) उर परिसपे--छाती के बल रेगने वाले सर्प आदि ।* 

खेचर की मुख्य चार जातियाँ है-- 

(१) चर्म पक्षी 

(२) रोम पक्षी 

(३) समुद्ग पक्षी 

(४) वितत पक्षी* 

संसारी और मुक्त 

जैनदशोन मे द्रव्य या स्वाभाविक शक्ति की हृप्टि से सभी जीव 
समान है। उनमे जीव और ईदवर जैसी कोई भेद-रेखा नही है । तथापि 
पर्याय की दृष्टि से मुख्य रूप से जीव दो प्रकार के है--(१) ससारी और 
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सिद्ध, जिन्हें दूसरे शब्दो मे बद्ध आत्मा और मुक्त आत्मा भी कह सकते है । 
कर्म-बन्धन टूटने से जिनका शुद्ध स्वरूप प्रकट हो जाता है, वे मुक्त आत्माएँ 
हैं। उत्तराध्ययन आदि बागम साहित्य मे मुक्ति के पर्यायवाची अनेक शब्दो 
का प्रयोग हुआ है-मोक्ष' निर्वाण* वहि विहार» सिद्धलोक* आत्मवसति'* 
अनुत्तरगति", प्रधानगति०, बरगति5, सुगति*, अपुनरावृत्त*', अब्या- 
बाध* १, लोकोत्तमोत्तम** आदि | मुक्त जीव की अवस्था जरा-मरण से 
रहित, व्याधि से रहित, शरीर से रहित, अत्यन्त दु खाभावरूप, निरतिशय 
सुखरूप, शान्त, क्षेमकर, शिवरूप, घनरूप, वृद्धि-हास से रहित, अविनश्वर, 
ज्ञानरूप, दर्शनरूप, पुनर्जन्मरहित और एकान्त अधिष्ठान रूप है ।१३ 

मुक्त अवस्था को प्राप्त आत्मा स्व-स्वरूप को श्राप्त कर लेने के 
कारण परमात्मा बत जाता है। आत्मा और परमात्मा का भेद मिट जाता 
है। सभी मुक्तात्मा पृथक्‌-पृथक्‌ अस्तित्व रखते है किन्तु अद्देत वेदान्त के 
समान एकरूप नहीं होते । ज्ञान और दर्शन रूप चेतता का. जो जीव का 
स्वभाव है, अभाव नही होता । कर्म का पूर्ण अभाव हो जाने से तज्जन्य 
शरीर जरा, व्याधि, रूप, दुःख, वृद्धि-हास आदि कुछ भी नही रहता, क्योकि 
वे सभी कर्मो के सम्पर्क से होते है। भौतिक शरीर एवं रूप आदि न होने 


उत्तराष्ययन ६१० 

वही ० ३६॥२६६, २८३० 

चही ० १४४ 

चही २३॥८३, १०३५ 

वही १४४८, ७२५ 

उत्तरा० १४।३४, १०८।३६-४०, ४२, ४३, ४८ 
उत्तरा० १६६९८ 

उत्तरा० ३६।६७ 

उत्तरा० २६॥३ 

उत्तरा० २६, ४८, २१, २४ 

उत्तरा० २९॥३ 

१२ उत्तरा० २९४८ 

१३ (क) अरुविणों जीवधणा ताणदसणसन्निया 
अउल यसुहसपत्ता उवमा जस्स नत्यिउ ॥ 


न स्चरमि डी छ -छ जद व: 0 छत ७ 
न्च्च् छ 


---उत्तरा० ३६।६६ 
(व) उत्तरा० २६२८, €।४, २९॥४१, 
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पर भी जीव का अभाव नही हो जाता, उसे घनरूप कहा गया है। साराश 
यह है कि मोक्ष अभाव रूप नही किन्तु भावात्मक है । मुक्त होने से पहले 
जीव जिस शरीर से युक्त होता है उस शरीर का जितना आकार-ऊँचाई एव 
चौडाई होती है उससे तृतीय भाग न्यून विस्तार सभी मुक्त जीवो का होता 
है ।* क्योकि शरीर मे जो रिक्त (पोला) भाग है वह सृक्ष्मक्रियाप्रतिपाति 
शुक्लध्यान के समय आत्म-प्रदेशो से व्याप्त हो जाता है। अतएवं एक-तिहाई 
भाग कम विस्तार हो जाता है और वही विस्तार मुक्त-दशा में 
रहता है। 
प्रश्न यह है--कि मुक्त जीवो के शरीर नही है इसलिए आत्म-प्रदेशो 
को या तो अणुरूप हो जाना चाहिए, या सर्वत्र फैल जाना चाहिए, पूर्वजन्म 
के शरीर की अपेक्षा तृतीय भाग न्यून बताया गया है, इसका क्या 
रहस्य है। 
उत्तर है-ससार अवस्था मे जीव को शरीर-प्रमाण बताया है 

किन्तु अगुरूप और व्यापकरूप नही | अत मोक्ष मे भी अणु अथवा व्यापक- 
रूप नही हो सकता । आत्मा मे जो सकोच और विस्तार होता है वह कर्म॑- 
जन्य शरीर के फलस्वरूप है। मुक्तात्माओ मे शरीर न होने से तज्जन्य 
सकोच और विस्तार नही होता । मुक्तात्माओ मे जो अवगाहना बताई गई 
है वह अन्तिम शरीर के आधार से वताई गई है। मुक्त-जीव रूपादि से 
रहित होते है, जो आत्म-प्रदेशो के विस्तार की वात कही गई है वह आकाश 
प्रदेश मे स्थित आत्मा के अहृष्य प्रदेशों की अपेक्षा से है। अमुर्ते होने से एक 
आत्मा के प्रदेशों के साथ अन्य आत्माओ के प्रदेश रह सकते है । 


मुक्तावस्था मे शरीर एव शरीर-जन्य क्रिया और जन्म-मृत्यु आदि 
ऊँछ भी नही होते । वे आत्म-रूप हो जाते है। अतएव उन्हे सत्‌-चित्‌- 
आनन्द कहा जाता है । उनका निवास ऊँचे लोक के चरम भाग मे होता 
है। वे मुक्त होते ही वहाँ पर पहुँच जाते है। आत्मा का स्वभाव सदा ऊपर 
जाने का है, कर्म रहित होने से ऊपर जाने के पश्चात्‌ फिर कभी नीचे नही 





१ उस्मेहों जस्स जो होड़ भवम्मि चरिमम्मि उ । 
तिमागहीणो तत्तो य सिद्दाणोगाहणा चव्रे ॥ 
“उत्तर ० २६।६४ 
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आते | जव तक कर्म का घनत्व होता है वहाँ तक लोक का घनत्व उन पर 
दबाव डालता है, ज्यो ही कर्म का घनत्व नष्ट होता है आत्मा हलकी हो 
जाती है फिर लोक का घनत्व उसकी ऊध्वंगति मे वाधक नहीं वनता। 
गुब्बारे मे हाइड्रोजन भरने पर वायुमण्डल के घनत्व से उसका घनत्व कम 


हो जाता है इसलिए वह ऊँचा चला जाता है। यही बात यहाँ पर भी सम- 
झनी चांहिए। 


मुक्तजीव अशरीरी होते है। गति शरीर से सम्बन्धित है इसलिए 
मुक्तजीव गतिशील नही है। उनमे कम्पन नही होता, अकम्पित दशा में 
ही जीव की मुक्ति होती है' और वे हमेशा उसी स्थिति मे रहते है। से 
तथ्य यह है कि वह उनकी स्वय प्रयुक्त गति नही है वह तो बन्धन-मुक्ति 
का वेग है जिसका एक ही धक्का एक समय में उसे लोकान्त तक ले 
जाता है । 


चक्र पूर्व-आयोगजनित वेग के कारण घूमता है। मिट्टी से लिप्त 
तुम्बी जल-तल मे चली जाती है, लेप उतरते ही ऊपर आ जाती है। 
एरण्ड का वीज फली मे बँधा रहता है पर वन्धन टूटते ही ऊपर उछलता है 
अग्नि की शिखावत्‌ अकर्मजीव की ऊर्घ्वगति होती है। भगवती मे पूर्वे- 
प्रयोग, असगता, बध-विच्छेद, तथा विध स्वभाव ये चार कारण बताये हैं।' 
गति सहायक तत्त्व के अभाव मे अलोक मे भी नही जा सकते है। मुनत 
अवस्था मे अलौकिक आत्तमिक सुख की अनुभूति होती है । 


दूसरे विभाग मे ससारी आत्मा है। ससारी आत्मा कर्म-युकत होने 
से अनेक योनियो मे परिप्रमण करती है, नित्य नूतन कर्म बाँधकर उनकी 
फल भी भोगती है। मुक्त आत्माओ से ससारी आत्मा सख्या की दृष्टि से 
अनन्तानन्त गुनी अधिक है। ससारी आत्मा कर्मावृत होने से षद्निकाय में 
विभक्‍त हो गई है पर मुक्त आत्माओ मे कर्मरहित होने से किसी भी प्रकार 
का भेद नही है। सभी सर्वज्, सर्वदर्शी, सकल कर्मो के वन्धन से रहित है । 
१ भगवती ३॥३ 
३ निस्सगयाए निरगणाएं गतिपरिणामेण वधण छेयणाएं । 
निरिधणयाए पुव्वप्पपोगेण अकम्मस्स गती पन्‍नायति ॥। 
--भगवती ७॥१।२६* 
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मुक्ति मे आत्मा का किसी दूसरी शक्ति मे विलय नही होता । मुक्त 
आत्मा की सर्वेतन्‍्त्र स्व॒तन्त्र सत्ता है। वह किसी दूसरी सत्ता का अवयव व 
विभिन्न अवयवों का सघात नही है। उसके प्रत्येक अवयव परस्पर अनुविद्ध 
है अत अखण्ड है। मुक्त जीवो के विकास की स्थिति मे भेद नही होता । 
मोक्ष की स्थिति मे सत्ता का स्वातन्त्रय बाधक नही है। कर्म के कारण से 
ही अविकास और स्वरूप का आवरण होता है। कर्म का क्षय होते ही 
सम्पूर्ण उपाधियाँ मिट जाती है। सभी मुक्त आत्माओ का विकास समान 
हो जाता है। आत्मा के विकास की जो तरतमता है वह उपाधिकछत है 
किन्तु सहज नही, एतदर्थ मुक्त-दशा मे उनकी स्वतन्त्रता एवं समानता मे 
किसी भी प्रकार की बाधा नही आती । आत्मा अपने-आप मे पूर्ण है अत 
उसे अन्य किसी दूसरे पर आश्रित रहने की आवश्यकता नही | 

मुक्त अवस्था मे आत्मा सम्पूर्ण वैभाविक-आधेयो, औपाधिक विशेष- 
ताओ से मुक्त हो जाता है, अत उसका पुनरावतंन नही होता । पुनरा- 
वर्तेन का मूल कर्म है । कर्म का नाश होने से उसका बन्ध नही होता । 


ऋअजीव तत्व: एक अवलोकन 


0 धर्मास्तिकाय 

(0 ईयर के साथ ठुलना 

(0) अधर्मास्तिकाय 

(0 आकाशास्तिकाय 

(0 धौद्धदर्दान मे आकाश 

(0 वैज्ञानिक दृष्टि से आकाश 

( काल 

(2 काल के प्रफार 

(0 चैदिफ दर्शन मे काल का स्वरूप 
(0) थौद्ध दशेन मे फाल 


श्म्जज 


अजीब तत्त्व: एक अवलोकन 











जीव तत्त्व का प्रतिपक्षी अजीव तत्त्व है।" जीव चेतनामय है अर्थात्‌ 
ज्ञान-दर्शन आदि उपयोग लक्षण वाला है तो अजीव अचेतन है। शरीर मे 
जो ज्ञातवान पदार्थ है, जो सभी को जानता है, देखता है ओर सुख-दु चर 
आदि का अनुभव करता है वह जीव है।* जिसमे चेतना गुण का पूर्ण 
अभाव है, जिसे सुख-दु ख की अनुभूति नही होती है वह अजीब द्रव्य है ।* 

अजीव द्रव्य के दो भेद हैं-रूपी और अरूपी ।* पुद्गल रूपी है शेष 
धर्म, अधर्म, आकाश और काल ये चार अरूपी है। 

आगम साहित्य मे रूपी के लिए 'मुतं” ओर अरूपी के लिए “अमृत” 
शब्द का प्रयोग हुआ है । 

धर्मास्तिकाय 

छह द्रव्यो मे जीव और पुदुगल ये दो द्रव्य गति करते है, एक स्थान 
से दूसरे स्थान पर जाते है। पर इसका तात्पयें यह नही कि वे प्रतिपल- 
प्रतिक्षण गति करते ही रहते हो । वे गतिशील है तो स्थितिशील भी है। 
शेष चारो द्रव्य अवस्थित है। जैनदर्शन जीव और पुदुगल को गतिशील 
ओर स्थितिशील दोनो मानता है--और उसके लिए एक विशेष माध्यम भी 
स्वीकार करता है और वह माध्यम है धर्म और अधघमे। धर्म गति का 
माध्यम है तो अधर्म स्थिति का माध्यम है। 

धर्म और अधर्म शब्द का व्यवहार जैन-साहित्य मे जहाँ शुभ और 
अशुभ भ्रद्त्तियों के अर्थ मे हुआ है वहाँ पर घम्म-द्रव्य का प्रयोग गति-सहायक- 
१ स्थानाज़ु २१५७ 
२ पचास्तिकाय २।१२२ 
है पचास्तिकाय २१२४-१२५ 
४. (क) उत्तराध्ययन ३६४ 

(ख) समवायाज् १४६ 


४ (क) उत्तराष्ययन ३६।६ 
(ख) भगवत्ती १८७--७।१० 


कि 
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तत्त्व और अधर्म-द्रव्य का प्रयोग स्थिति सहायक-तत्त्व के रूप में भी हुआ 
है। जैनदशंन के अतिरिक्त भारत के अन्य किसी भी दार्शनिक ते इस पर 
चिन्तन नही किया है। आधुनिक वैज्ञानिकों मे सर्वेप्रथम न्यूटन ने गति-तत्त्व 
(१४००॥७०० ० ४०४००) को माना। सुप्रसिद्ध वैज्ञानिक अलबर्टे आइस्टीन 
ने गति-तत्त्व की सस्थापना करते हुए कहा-लोक परिमित है, लोक से 
परे अलोक भी परिमित है। लोक के परिमित होने का कारण यह है कि 
द्रव्य अथवा शक्ति लोक के बाहर नही जा सकती । लोक के बाहर उस 
शक्ति का--द्रव्य का अभाव है, जो गति में सहायक होता है। वैज्ञानिको ने 
जिसे ईथर--गति तत्त्व--कहा है उसे ही जैन-साहित्य मे ध्मे-द्रव्य कहा है ।* 
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भगवान्र महावीर ने कहा--धर्म-द्रव्य एक है। वह समग्र लोक में 
व्याप्त है, शाश्वत है, वर्ण, गन्ध, रस और स्पशे से रहित है। वह जीव 
और पुद्गल की गति-क्रिया मे सहायक है । यहाँ तक कि जीवो का आगमन, 
गसन, बोलना, उन्मेष, मानसिक, वाचिक व कायिक आदि अन्य स्पन्दतात्मक 
प्रवृत्तियाँ भी धर्मास्तिकाय से होती है। उसके असख्यात प्रदेश है। वह 
नित्य है, अवस्थित है और अरूपी है। नित्य का अर्थ तद॒भावाव्यय है। 
गति-क्रिया मे सहायता देने रूप भाव से कदापि च्युत नही होना धर्म का 
तदभावाव्यय कहलाता है। अवस्थित का अर्थ है जितने असख्यात्त प्रदेश 
है उन प्रदेशो का कम और ज्यादा न होना किन्तु हमेशा उतने असख्यात 
ही बने रहना । वर्ण, गध, रस आदि का अभाव होने से वह अरूपी है। 
धर्मास्तिकाय पूरा एक द्रव्य है। जीव आदि के समान पृथक्‌-पृथक्‌ रूप से 
नही रहता किन्तु अखण्ड द्रव्य रूप मे रहता है। वह सम्पूर्ण लोक मे व्याप्त 
है। लोक मे ऐसा कोई भी स्थान नही जहाँ पर धर्म-द्रव्य का अभाव हो | 
सम्पूर्ण लोकव्यापी होने से उसे अन्य स्थान पर जाने की आवश्यकता ही 
नही । 
गति का तात्पयें है एक स्थान से दूसरे स्थान मे जाने की क्रिया । 
धर्म इस प्रकार की गति क्रिया मे सहायक है । जैसे मछली स्वय तैरती है 
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तथापि उसकी वह क्रिया बिना पानी के नहीं हो सकती | पानी के अभाव 
मे तैरने की शक्ति होने पर भी वह नहीं तैर सकती | इसका अर्थ है कि 
पानी तैरने मे सहायक है। जब मछली तैरना चाहती है तब उसे पानी 
को सहायता लेनी ही पडती है। यदि वह न तैरना चाहे तो पाती बल- 
प्रयोग नही करता । उसी तरह जब जीव या पुद्गल गति करता है तब उसे 
धर्मद्रव्य की सहायता लेनी पडती है। है 
हम वर्तमान दृष्टि से धर्मंद्रव्य के सहाय को समझना चाहे तो ट्रेन 
और पटरी का उदाहरण समुचित होगा । ट्रेन के लिए पटरी की सहायता 
जेसे अनिवार्य रूप से अपेक्षित है वैसे ही जीव और पुद्गल द्रव्य के लिए धर्म 
द्रव्य अपेक्षित है | 
गति और स्थिति ये दोनो ही क्वियाएँ सहजरूप से जीव और पुद्गल 
में ही पायी जाती है। इनका स्वभाव न केवल गति करना है और न 
स्थिति करना ही है। किसी समय किसी मे गति होती है तो किसी समय 
किसी मे स्थिति होती है। लोक मे चारो प्रकार के पदार्थ उपलब्ध होते है 
(१) स्थिति से गति को प्राप्त होने वाले (२) गति से स्थिति को प्राप्त 
होने वाले (३) हमेशा स्थिर रहने वाले और (४) हमेशा गति करने वाले ! 
इसलिए गति और स्थिति ये दोनो स्वाभाविक है। दोनो यथार्थ है, दोनो 
के लिए भिन्‍न-भिन्‍न माध्यम मानना तर्कंसगत है। 
धर्म और अधमे को मानना इसलिए आवश्यक है कि वह गति और 
स्थिति-निभित्तक द्रव्य है और साथ ही लोक और अलोक का विभाजन भी 
उनके विना सभव नही है। हम पूर्व बता चुके है कि जीव और पुदुगल 
ये दोनो गतिशील है। गति और स्थिति का उपादान कारण जीव और 
पुदूगल स्वय हैं और निमित्त कारण धर्म और अधघर्म द्रव्य है। गति और 
स्थिति सम्पूर्ण लोक मे होती है इसलिए ऐसी शक्तियों की अपेक्षा हे जो 
स्वय गतिशून्य हो और सम्पूर्ण लोक मे व्याप्त हो किन्तु अलोक भे न हो ।* 


नज+---+.00.ह.].]२॥000तहतु 
१ घममाधमविभुत्वात्‌ सर्वत्र च जीव पुद्गलविचारातु । 
नाजोफ कम्िचत्‌ स्यान्न च सम्मतमेतदर्थाणाम ॥ 
तम्मादूधर्माधमी, अवगाढी व्याप्त लोकस सर्वम्‌ । 
एव हि परिद्धिन्न सिद्धि लोकस्तद्‌ विभ्॒त्वातु ॥ 
न्‍“-प्रज्ञापना, पद १, वृत्ति 
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इससे धर्म और अधर्म की कितनी आवश्यकता है इसका सहज परिज्ञान 
हो सकता है । धर्मं और अधर्म का अस्तित्व सिद्ध करते हुए आचार्य 
883 ने लिखा है, “इनके बिना लोक-अलोक की व्यवस्था नहीं हो 
स | 77 भे 
लोक है, इसमे तो किसी को शका नही है क्योकि वह इन्द्रियों से 
प्रत्यक्ष दिखलाई देता है, परन्तु अलोक इन्द्रियों से दिखलाई नही देता है । 
इसलिए उसके अस्तित्व-नास्तित्व का प्रश्न उदबुद्ध होता है। जब हम लोक 
का अस्तित्व मानते है तब अलोक की अस्तिता भी स्वत मानली जाती है । 
तक॑शास्त्र का नियम है कि 'जिसका वाचक पद व्युत्पत्तिमान और शुद्ध होता 
है वह पदार्थ सत्‌ प्रतिपक्ष होता है, जिस प्रकार अघट, घट का श्रतिपक्ष है 
उसी प्रकार जो लोक का विपक्ष है वह अलोक है।' 
जहाँ पर घर्मं, अधर्म, आकाश, काल, पुद्॒गल और जीव ये सभी 
द्रव्य होते हैं, वह लोक है। जहाँ पर केवल आकाश ही है वह अलोक है। 
अलोक मे जीव और पुद्गल नही होते चूँकि वहाँ पर धर्मं ओर अधर्मे द्रव्य 
38 । इस प्रकार धर्म और अधर्म द्रव्य लोक और अलोक का विभाजन 
करते है। 
गणधर गौतम ने जिज्ञासा प्रस्तुत की--भगवन्‌ | गति-सहायक-तत्त्व 
(धर्मास्तिकाय) से जीवो को क्या लाभ होता है ? 
भगवान ने समाधान दिया--गौतम !' गति का सहारा नहीं होता 
तो कौन आता और कौन जाता ? शब्द की तरगे किस प्रकार फैलती ? 
आँख किस प्रकार खुलती ? कौन मनन करता ? कौन बोलता ? कौन 
हिलता-डुलता ? यह विश्व अचल ही होता । जो चल है, उन सबका आल- 
मन गति-सहायक-तत्त्व ही है।३ 
गणधर गौतम ने पुन जिज्ञासा प्रस्तुत की--भगवन्‌ ! स्थिति-सहा- 
यक-तत्त्व (अधर्मास्तिकाय) से जीवो को क्‍या लाभ होता है ” 
भगवान ने समाधान करते हुए कहा--गौतम ! स्थिति का सहारा 


१ लोकालोकव्यवस्थानुपपत्ते --प्रज्ञापना पद १ बृति 
२ यो यो व्युत्पत्तिमच्छुदधदामिधेय॒ स॒स सविपक्ष । यथा घटो5घट विपक्षक । यश्च 
लोकस्य विपक्ष: सोब्लोक । --न्यायाज्तार 


३ भगवती १३३४ 
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नही होता तो कौन खडा रहता ? कौन बैठता ? किस प्रकार सो सकते ” 
कौन मन को एकाग्न करता ? कौन मौन करता ? कौन निस्पन्द बनता 
निमेष कैसे होता ? यह विश्व चल ही होता । जो स्थिर है उन सबका 
आलम्बन स्थिति-सहायक-तत्त्व ही है ।* 

ईथर के साथ तुलना 

अन्य भारतीय एव पाश्चात्य दर्शनो मे गति को तो यथार्थ माना गया 
है किन्तु गति के माध्यम के रूप मे 'धर्म' जैसे किसी विद्येष तत्त्व की आव- 
इयकता अनुभव नही की गई। आधुनिक भौतिक विज्ञान ने 'ईथर' के रूप मे 
गति-सहायक एक ऐसा तत्त्व माना है जिसका कार्य धर्म द्रव्य से मिलता- 
जुलता है। “ईथर'* आधुनिक भौतिक विज्ञान की एक महत्त्वपूर्ण 
शोध है। ईथर के सम्बन्ध मे भौतिक विज्ञान वेत्ता डा० ए० एस० एंडिग्टन 
लिखते हैं-- 

“आज यह स्वीकार कर लिया गया है कि ईथर भौतिक द्रव्य नही 
है, भौतिक की अपेक्षा उसकी प्रकृति भिन्न है, भूत मे प्राप्त पिण्डरव और 
घनत्व गुणो का ईथर मे अभाव होगा परन्तु उसके अपने नये और निरचया- 
त्मक ग्रुण होगे. 'ईथर का अभौतिक सागर' ।/3 

अलवर्ट आइन्स्टीन के अपेक्षाबाद के सिद्धान्तानुसार 'ईथर अभौतिक, 
अपरिमाणविक, अविभाज्य, अखण्ड, आकाश के समान व्यापक, अरूप, 
गति का अनिवायें माध्यम और अपने आप मे स्थिर है ।* 


१ भगवती १३॥४ 


२ न्याय-वैशेषिकदर्शन मे आकाश को 'ईथर' कहा है। इसका गुण या कार्य शब्द है। 
३.5 त065 गए पाया तातर 6 एल ॥8 #णगाशाल्त_ ज़ गलत था 
ध्याथ' जा पा6 ॥88 ल्शांएजए व ज्र85 ज़ातटीए 96१6ए०० एक लाश ७89 
8 याए ० गराशालश' ध्णाए छाकुणगालड छणी 88 7855, 7ह/09, 70007 
8 ठाताक्वर जराशा|श 7 जण०पात 56 तातणा६ 00 889 जाशा (5 
आल्फजए तालव 600६ पण०्ज़ह त॥एड7॥ ॥5 बडहारल्त धीश जाए 5 गण 8 
[रात ती ग्राध्श, एधाए उगानात्राद्यबों ॥5 एक्ूथाा88 श९ डशहाशाएँ: 
(पण€ प्रगावुए्श) लाधाइटलाड 5एटी 45 7855 धात 7809 शो।ए! 6 प्राध्ए 
जाता वाद छा वश्बाणगीए 98 बऐैडथां ता था 90६ ता७ नाल को 
पान वर्ण थात तर्ीगा।रए जाशव्रटाल5ड 0 ॥5 0 ग्रणानाश्रशात्ं 
ण्प्प्या ती थार --२3#6 कॉबराघार ता हट मीउजल्र गांव 7 2 
ब॑ जापड 7( 5 फ़ा०-९वं [फए इटालाएल जाते गा यिएडा05 मह/0० ४४50० 
50 द्वि 85 धारइए रथ] जिागा। (लाल) व्रणानातध्रलाएओं, ग्रणानॉणा।# 
प्रणा-ताइललए, एणापरप्रठ05, ९ए०-९४शा5ए० जग 57४९९, गाठाशाश्रर्ट 
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धर्म-द्रव्य ओर ईथर पर तुलनात्मक दृष्टि से चिन्तन करते हुए 
प्रोफेसर जी० आर० जैन लिखते है कि यह प्रमाणित हो गया है कि जैन 
दर्शनकार व आधुनिक वैज्ञानिक यहाँ तक एक है कि धर्म-द्रव्य या ईथर 
अभौतिक, अपरिमाणविक, अविभाज्य, अखड, आकाश के समान व्यापक, 
अरूप, गति का माध्यम और अपने-आप मे स्थिर है । 
अधर्मास्तिकाय 
जैसे गति करने मे धर्मास्तिकाय कारण है वैसे ही अवस्थिति मे 
अधर्मास्तिकाय कारण है। जैसे धर्म के अभाव मे गति नही हो सकती वैसे अधर्म 
के अभाव मे स्थिति नही हो सकती। धर्म के समान वह भी सर्वेलोकव्यापी 
है, अखण्ड है, जैसे सम्पूर्ण तिल मे तैल होता है वैसे ही सम्पूर्ण लोकाकाश 
मे अधर्मास्तिकाय है। ज॑ंसे वृक्ष की शीतल छाया पथिको के विश्वाम मे 
सहायक होती है वेसे ही अधर्म द्रव्य जीव और पुद्रगल की अवस्थिति मे 
सहायक है । 
प्रश्न है कि अधर्म स्थिति मे किस ढग से किस प्रकार की सहायता 
करता है ? उत्तर है कि अधर्म के अभाव मे केवल गति ही गति रहेगी, 
किसी भी प्रकार की सन्तुलित स्थिति सभव नही होगी। जो द्रव्य पदार्थो 
के सन्तुलन का माध्यम है वह अधर्म द्रव्य है। 
दूसरा प्रश्न यह है कि धर्म और अधर्म ये दोनो लोकाकाशव्यापी है, 
दोनो का एक ही स्थान है । दोनो का परिमाण भी एक ही है, दोनो त्रैका- 
लिक हैं। दोनो अमृत है, अजीव है, अनुमेय हैं, इतनी बहुत दोनो मे समानता 
होने पर भी उन्हे एक क्यो नही कहते ? 
उत्तर है--धर्म और अधर्म इन दोनो का कार्य पृथक्‌-पृथक्‌ है। एक 
गति मे सहायक है तो दूसरा स्थिति मे सहायक है। दोनो परस्पर विरोधी 
कार्य करते है इसलिए दोनो एक नही हो सकते । 
तीसरा प्रश्न है कि धर्म और अधर्म ये अमृत द्रव्य है, अमृत होने से वे 
गति और स्थिति भे किस प्रकार सहायक हो सकते हैं ! उत्तर है--सहायता 
देने की सामथ्यं केवल मृर्तं मे ही नही किन्तु अमूर्त मे भी होती है। जैसे 
आकाश अमूर्त है तो भी वह अपने मे पदार्थ को स्थान देता है, वैसे ही 
धर्म और अघमर्म गति और स्थिति मे सहायक है। आकाझ के लिए अवकाश 


भदान करना असभव नही है वेसे ही घर्मं और अधर्म के लिए गति और 
स्थिति मे सहायक होना असम्भव नही है। 


१२८ जैनवर्शन स्वरूप और | 
प्रश्न है कि धर्म के समान अधर्म को भी लोक व्यापक मार्तें: 


दोनो एक दूसरे मे मिल जायेगे, फिर दोनो मे किसी भी प्रकार का + 
रहेगा । 


उत्तर है कि एक से अधिक तत्त्वो के सर्वव्यापक्त होने पर भी 
अपने-अपने कार्य की दृष्टि से भिन्‍नता हैं | जैसे अनेक दीपको के प्रका 
दूसरे से मिल जाने पर भी उनमे पृथकृता रहती है । परस्पर मिल जा 
भी उनमे से किसी का अस्तित्व समाप्त नही होता, वैसे ही धर्म और 


के लोकव्यापक होने पर भी उनमे से किसी का अस्तित्व समाप्त 
होता । 


कितने ही आधुनिक विद्वान अधर्म की तुलना, या समानता “गुर 


कर्षण (2/2श/५(07) एवं फील्ड (990) के साथ करते है किन्तु डाक्टर मे 


लाल जी मेहता का भन्तव्य है कि गुरुत्वाकर्षण और फील्ड से अधर्म 
और एक स्वतन्त्र तत्त्व है । 


आचार्य सिद्धसेन दिवाकर धर्म-अधर्म के स्वतन्त्र द्रव्यत्व को अन 


एयक मानते है । उनका अभिमत है कि ये दोनो द्रव्य नही, द्रव्य के पय 
मात्र है।" 


आकाशास्तिकाय 
जो द्रव्य जीव, पुदूगल, धर्म, अधर्मं और काल को स्थान प्रदा 


करता है वह आकाश द्रव्य है।* आकाश सभी द्रव्यो का आधारभूत भाज 
(पात्र विशेष) है | 


गणवबर गौतम ने जिज्ञासा प्रस्तुत की--भगवन्‌ ! आकाश तत्त्व! 
जीवो और अजीवो को क्या लाभ होता है ? 


भगवान महावीर ने कहा--गौतम ! आकाश नही होता तो ये जी 
कहाँ होते ? ये धर्मास्तिकाय और अधर्मास्तिकाय कहाँ व्याप्त होते ? काल 


क मन्‍०नक न 


१ प्रयोगविश्नसाकर्मं, तंदमावस्थितिस्तया । 
लोकानुमावशृत्तान्त कि धर्माधर्मयो फ्लम्‌ ॥ 


--निश्चयद्वानिशिका ३४ 
२ आक्राभस्यावगाहू | --तत्त्वार्थ सूत्र ११५ 
-] 


३ मायण म-वदन्याण नह ओंगाहलय्सण । --उत्तरा० १८६ 
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कहाँ पर बरतता ? पुदूगल का रगमच कहाँ पर बनता ? यह विश्व 
निराधार ही होता ।* 
आकाश कोई ठोस द्रव्य नही अपितु खाली स्थान है, वह सर्वव्यापी, 
अमृत और अनन्त प्रदेश वाला है । उसके दो विभाग किये गये है, लोकाकाश 
और अलोकाकाश ।* जैसे जल का आश्रय-स्थान जलाशय कहलाता है वैसे 
ही समस्त-द्रव्यो का आश्रय-स्थान लोकाकाश है ) सहज जिज्ञासा हो सकती 
है कि आकाश एक और अखण्ड द्रव्य है तो फिर उसे दो विभागों मे कसे 
विभक्त किया गया ? समाधान है कि 'लोकाकाश और अलोकाकाश का 
विभाजन किया गया है वह धर्मंद्रव्य अधमंद्रव्य आदि के आधार से किया 
गया है किन्तु आकाश की अपेक्षा से नहीं किया गया।” वस्तुत आकाश 
एक अखण्ड द्रव्य है परन्तु आकाश के जिस खण्ड मे धर्म, अधर्म, जीव, 
पुदुगल और काल रहते है वह लोकाकाश है और जिस खण्ड मे उनका 
अभाव है, वह अलोकाकाश है । स्वरूपत आकाश एक है, अखण्ड है और 
सर्वेव्यापी है। आकाश लोक और अलोक सभी स्थानों पर एक सहश है 
उसमे किड्चचित्‌ भी अन्तर नही है । 
प्रश्न है, जो अवकाश दे वह आकाश है। पाँच द्रव्यो को आश्रय देने 
के कारण लोकाकाश को तो आकाश कहना उचित है, पर अलोकाकाण तो 
किसी को भी आश्रय नही देता फिर भी उसे आकाश क्यो कहा जाता है? 
उत्तर है-आकाश का धर्म तो अवकाश देना है किन्तु आकाश उसे ही 
भवकाश देता है जो उसमे रहता हो, अलोकाकाश मे कोई भी द्रव्य नही 
रहता, फिर आकाश किसे अवकाश दे २? यदि वहाँ पर कोई भी द्रव्य होता 
भौर आकाश उसे अवकाश नही देता तो कहा जा सकता था कि अलोक मे 
आकाश का अभाव है किन्तु वहाँ पर कोई भी द्रव्य नही पहुँचता उसमे 
!श का क्या अपराध ? अस्तुत्त धर्म और अधर्म द्रव्य का अभाव 
होने से ही अलोकाकाश मे अन्य द्रव्यो की सत्ता नही है। सीमारहित 
होने से आकाश को अनन्त माना गया है। आधुनिक दर्णनशास्त्र मे धर्म, 
अधर्म और आकाश इन तीन द्रव्यो की शक्तियाँ आकाश मे ही मानी हैं । 
भज्न है--किसी पदार्थ को आकाश कंसे स्थान देता है ? जिसे पूर्ब- 


३००५० ककाक ५ ल्‍७...-०>>५>-०-.. 


१ भगवती १३॥४ 
३ उत्तराध्ययन ३६२ 
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वहाँ शब्द-गुण के जनक को आकाश कहा गया है। इसके अतिरिक्त दिशा 
को आकाश से अलग माना गया है।" जिसका गुण शब्द है वह आकाश 
है और जो बाह्य जगत को देशस्थ करता है वह दिक्‌ है ।* न्‍्यायकारिका- 
बली के अभिमतानुसार दूरत्व और सामीप्य तथा क्षेत्रीय परत्व और अपरत्व 
की बुद्धि का जो हेतु है वह दिक्‌ है। वह एक और नित्य है। उपाधि-भेद 
से उसके पूवें, पश्चिम आदि विभाग होते है |? ज॑नदर्शन मे दिशा को 
आकाश से अलग नही माना है क्योकि आकाश के प्रदेशों मे ही दिशा की 
कल्पना की जाती है। इसके अतिरिक्त आकाश शब्द ग्रुण का जनक 
नही हो सकता चूंकि शब्द मूतिक पुदूगल विशेष है और आकाश अमसूर्तिक 
द्रव्य है। अमूर्तिक द्रव्य मुतिक का जनक किस प्रकार हो सकता है ? इसी 
तरह प्रकृति (अचेतन) का विकार या ब्रह्म का विवर्त भी आकाश नही 
हो सकता*, चूँकि आकाश एक स्वतनत्र द्रव्य है। 
जेनदर्शन के अनुसार द्रव्य की अपेक्षा से आकाश अनन्त प्रदेशात्मक 
द्रव्य है। क्षेत्र की अपेक्षा से आकाश अनन्त विस्तार वाला है--लोक 
अलोकमय है। काल की अपेक्षा से आकाश अनादि अनन्त है और भाव की 
गपेक्षा से आकाश अमूते है । 
वस्तु का व्यपदेश या प्ररूपण आकाश के जिस भाग से किया जाता 
है वह दिक्‌ है । 
तियंक लोक से दिशा और अनुदिशा की उत्पत्ति होती है। 
आकाश के दो प्रदेशों से दिशा का प्रारम्भ होता है और वह दिशा 





१ तत्र द्रव्याणि पृथिव्यप्तेजोवाय्वाकाशकालदिगात्ममनासि नवेव ।* _* इान्दगुण- 
कमाकाशम्‌ । तत्यैक विभुनित्य च ।*  प्राच्यादिव्यवद्दारहेतुदिक्‌ । 


है --त्र्कंसग्रह पृ० २, ६ 
२ वेशेषिक सूच २।२।१३ 


३ दुरान्तिकादिधीहेतु रिका नित्यादिगुच्यते । 
उपाधिभेदादेकापि प्राच्यादि व्यपदेशभाक्‌ ॥ 
-- न्यायकारिकावली ४६, ४७ 


४ (क) आाकाश को वेदान्तदर्शन भे श्रह्म का विवर्त तथा सास्यदशोन मे प्रकृति का 
विकार माना गया है। 


--देखिए वेदान्तसा र, सदानन्द (विद्याभवन सस्कृत ग्रन्यमाला, चौखम्बा) पृ० ३२ 
(ख) सारयवारिका श्लोक ३ 
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दो-दो प्रदेशों की वृद्धि करती हुई असख्य प्रदेशात्मक बन जाती है। भु- 
दिशा केवल एक देशात्मक होती है। ऊर्घष्व और अधोदिशा का प्रारम्भ 
चार भ्रदेशो से होता है। उसमे अन्त तक चार ही प्रदेश रहते है किस 
वृद्धि नही होती ।* 
जो व्यक्ति जहाँ है, उस व्यक्ति के जिस ओर सूर्योदय होता है, वह 
उसके लिए पृर्व॑दिशा है जिस ओर सूर्यास्त होता है वह पश्चिम दिशा है, 
उस व्यवित के दाहिने हाथ की ओर दक्षिण दिशा है और बाये हाथ की ओर 
उत्तर दिशा है। इन दिशाओ को ताप-दिशा भी कहा गया है ।* 
आचाराग निर्युकित मे निमित्त-कथन आदि प्रयोजन के लिए दिशा 
का एक भ्रकार और भी बताया है | प्रज्ञाप.र जिस ओर मुह किये होता 
है, वह पूर्व दिशा उसका पृष्ठ भाग पश्चिम दिशा और दोनो पाएवें दक्षिण 
और उत्तर होते है । इन्हे प्रज्ञापक दिशा कहा है ।३ 
“मरण रखना चाहिए कि दिल्या कोई स्वतन्त्र द्रव्य नही है। आकाश 
के प्रदेशों मे सूर्योदय की अपेक्षा दिशाओं की कल्पना की गई है। आकाश 
के प्रदेशो मे पक्तियाँ सभी तरफ कपडे में तन्तु के समान श्रेणीबद्ध 
हैं। एक परमाणु जितने आकाश को रोकता है वह प्रदेश कहलाता है। इस 
नाप से आकाश के अनन्त प्रदेश है। यदि हम पूरे, पश्चिम आदि की 
>पवहार होने से दिशा को एक स्वतन्त्र द्रव्य मानेंगे तो पुर्व॑ देश, पश्चिम 
देश, आदि व्यवहारो से 'देश द्रव्य” भी स्वतन्त्र मानना होगा, फिर प्रान्त- 
30728 अनेक स्वत॒न्त्र द्रव्यों को कल्पना करनी होगी, जो उचित 
न पा 
आधुनिक वैज्ञानिक प्रयोगो ने आकाश मे शब्द गुण की कल्पना को 
असत्य सिद्ध कर दिया है। शब्द पुद्गल है। जो शब्द पौदूगलिक इच्ियों ऐं 
प्रहण किया जाता है, पुदगलों से टकराता है, पुदृगलो से रोका जाता है 
उंगली में भरा जाता है वह पौदुगलिक ही हो सकता है। एतदर्थ शब्द 
भरण के आथार के रूप मे आकाश का अस्तित्व नही मान सकते । केवल 


? आवचारग निर्यंक्ति ३२, ४४ 

२ आचाराग निर्यक्ति ४७, ४८ 

है आचाणग पिर्य॑क्िति 9१ 

४ जैनेरशन-->० महेस्बुगार जैन प्र० १७८ 
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पुद्गल द्रव्य का परिणमन आकाश नही हो सकता चूँकि एक ही द्रव्य के 
मूत्ते और अमूत्त, व्यापक और अव्यापक आदि दो विरुद्ध परिणमन नहीं हो 
सकते । 
साल्यदर्शन एक प्रकृति तत्त्व को मानकर उसी प्रकृति के पृथ्वी 
आदि भूत और आकाझ ये दोनो परिणमन मानता है किन्तु चिन्तनीय प्रश्न 
यह है कि एक प्रकृति का घट, पट, पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु प्रभृति 
विविध रूपी भौतिक कार्यो के आकार मे परिणमन करना युक्ति और अनु- 
भव इन दोनो से मेल नही खाता है। इस विराट विश्व के अनन्त रूपी 
भौतिक कार्यो की अपनी अलग-अलग सत्ता देखी जाती है । सत्त्व, रज और 
तम इन तीन गरुणो का साहश्य देखकर इन सबको एक जातीय या समान 
जातीय तो कह सकते है किन्तु एक नहीं कह सकते । किडिच्चत्‌ समानता 
होने के बावजूद भी कार्यो का एक कारण से उत्पन्न होना भी आवश्यक 
नही है। विभिन्न कारणो से समुत्पन्न शताधिक घट-पटादि कार्य यत्‌- 
किव्चचितु समानता रखते ही है तथापि मूत्तिक और अमुत्तिक, रूपी और 
अरूपी, व्यापक और अव्यापक, सक्रिय और निष्क्रिय आदि रूप से विरुद्ध 
धर्म वाले पृथ्वी आदि और आकाश को एक प्रकृति का परिणमन मानना 
ब्रह्मवाद की माया मे ही एक अश मे समा जाना है। ब्रह्मवाद चेतन और 
अचेतन सभी पदार्थों को एक ब्रह्म का विवर्त मानता है और यह साख्य- 
दर्शन सभी जडो को एक जड प्रकृति की पर्याय मानता है । 
त्रिगुणात्मकत्व का अन्वय होने से सभी त्रिगुणात्मक कारण से उत्पन्न 
हैं तो आत्मत्व का अन्वय सभी आत्माओ मे मिलता है और सत्ता का 
अन्चय सभी चेतन और अचेतन पदार्थों मे पाया जाता है तो इन सबको 
एक “अद्वेत-सत्‌' कारण से उत्पन्न हुआ मानना होगा जो प्रत्तीति और वैज्ञा- 
निक प्रयोग इन दोनो से मेल नही खाता है। अपने-अपने विभिन्‍न कारणों 
से समुत्पन्न होने वाले स्वतन्त्र जड और चेतन, मूर्ता और अमूर्ता आदि 
विविध पदार्थों मे अनेक प्रकार के प्र-अपर सामान्यो का साहश्य दिखलाई 
देता है किन्तु इससे सब एक नही हो सकते । इसलिए आकाश प्रकृति की 
पर्याय नही है किन्तु स्वतन्त्र द्रव्य है । जो अमूर्त्त है, निष्क्रिय है, सर्वव्यापक 
और अनन्त है। 
जल आदि पुद्गल द्रव्य अपने मे अन्य पुद्गलादि द्रव्यो को जो अब- 
काश या स्थान प्रदान करते है, यह उनके तरल परिणमन और शिथिल 


१४४ जैनवर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


बन्ध के कारण है। वस्तुत जल मे रहा हुआ आकाश ही अवकाश देने 
वाला है । 


बोौद्धदंन मे आकाश 

बौद्ध दाशंनिको ने आकाश को असस्क्ृत धर्मो मे गिना है और 
उसका वर्णन उन्होने अनावृत्ति--आवरणाभाव के रूप मे किया है।' यह 
न किसी को आवरण करता है और न किसी से आवृत ही होता है। जिसमे 
उत्पादादि धर्म पाये जाये वह सस्क्ृत है किन्तु सर्वक्षणिकवादी बौद्ध आकाश 
को असस्क्ृत मानते है अर्थात्‌ उसे उत्पादादि धर्मं से रहित मानते हैं! 
वैभाषिको के विवेचन से यह स्पष्ट है कि आकाश का वर्णन भले ही अना- 
वृति के रूप मे किया जाय किन्तु वह भावात्मक पदाथे है ।* प्रइन यह है 
कि कोई भी भावात्मक पदार्थ बौद्धदर्शन के अनुसार उत्पादादिशुन्य किस 
प्रकार हो सकता है । यह सभव है कि उसमे होने वाले उत्पादादि का हम 
वर्णन न करे किन्तु स्वरूपभूत उत्पादादि से इन्कार नहीं किया जा सकता 
और न उसे केवल आवरणाभावरूप ही मान सकते हैं। चार महाभूतो के 
समान वह निष्पन्न नही होता, किन्तु अन्य पृथ्वी आदि घातुओ के परि- 
अ्छेद--दर्शन मात्र से इसका परिज्ञान होता है। एतदर्थे ही अभिधम्मत्थसगह 
में आकाश को परिच्छेदरूप कहा है। किन्तु आकाश केवल 
नही हो सकता चूँकि वह अर्थक्रियाकारी है, एतदर्थ वह उत्पावादि लक्षणों से 
युक्‍त एक सस्क्ृत पदार्थ है । 


वेज्ञानिक दृष्टि से आकाश 
पाध्चात्य दार्शनिको मे आकाश तत्त्व की वास्तविकता और अवास्त- 
विकता को लेकर दो पक्ष है। डेकादस, लाइबनीज, पाण्डित्यवादी दा्श- 
निक, कान्‍्ट आदि आकाश को स्वतन्त्र वस्तु-सापेक्ष वास्तविक नहीं मानते। 
किन्तु प्लुतो, अरस्तु, गेसेन्डी आदि आकाश को एक स्वतन्त्र वस्तु सापेकी 
वास्तविक मानते है। जैनदर्शन आकाश को अस्तिकाय मानता है, 


वास्तविक है। वास्तविकता की दृष्टि से जैनदर्शन द्वितीय पक्ष के सार 
मेल खाना है 


> 


?  नत्रावाणमनावृत्ति --अमिधर्मकोश १!* 
२ छिद्मापाशधान्वा-यम्‌ ऑलोकतमसी किल --अंमिधर्मकोश 7९5 
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आकाश की चून्याशुन्यता को लेकर के भी दो पक्ष है। पाण्डित्यवादी 
दाशेनिक कान्ट, गेसेन्डी आदि शुन्य आकाश का अस्तित्व भी वास्तविक 
मानते है। डेकार्ट्स, लाइवनीज, प्लेतो, अरस्तु आदि का मन्तव्य है कि 
पदार्थों के अभाव मे आकाश का कोई अस्तित्व नही है। सैद्धान्तिक दृष्टि से 
जैनदर्शन प्रथम पक्ष के साथ साहश्य रखता है। अलोकाकाश बिल्कुल ही 
रिक्त है तथापि वास्तविक है। लोकाकाश मे भी निश्चयदृष्टि से शून्यता 
की विद्यमानता स्वीकार की गई है, परन्तु व्यावहारिकदृष्टि से सम्पूर्ण 
लोकाकाश पदार्थों से व्याप्त है। 


आकाश के स्वरूप के सम्बन्ध में पाण्डित्यवादी कान्ट आदि का 
अभिमत है कि आकाश की कल्पना हम इसलिए करते है कि वास्तविक 
पदार्थो के विस्तार को देखते हुए हमे यह सहज ही अनुभव होता है कि 
इसका कोई न कोई आधार अवश्य ही होना चाहिए। अत आकाश अपने 
भाप भे कोई वास्तविक तत्त्व नही है किन्तु हमारे मस्तिप्क की कल्पना है, 
यदि हम उसे वास्तविक मानले तो ईव्वर और आकाश मे कोई भी अन्तर 
नही रहेगा ।* आकाश केवल जाता-सापेक्ष तत्त्व है अथवा प्रागू-अनुभव- 
अन्त दर्शन की उपज ही है । 


समीक्षा--पाण्डित्यवादियो ने आकाश को वास्तविक नही माना 

/ पर प्रस्तुत धारणा तकं-सगत नही है। चूँकि वास्तविक पदार्थों का 
नाधार यदि वास्तविक नहीं है तो काल्पनिक आश्रय के द्वारा उसका 
टिकना किस प्रकार हो सकता है ? अत उसे वास्तविक मानना चाहिए। 
इसरी वात वास्तविक मानने पर ईश्वर और आकाश मे कोई अन्तर नही 
रहेगा, यह मान्यता भी तकंसगत नही है, क्योकि ईश्वर की सर्वेव्यापकता 
की कल्पना भी स्वय आधाररहित है, अत आकाश को वास्तविक मानने 
मे किसी प्रकार की आपत्ति नही है। तीसरी बात, कान्‍्ट ने "आकाश को 
फैबल एक भागू-अनुभव-अन्तर्देशंन' की उपज लिखा हैं किन्तु यह भी तर्क 
हल से उचित नही है ।* क्योकि अब युक्लिउियेतर भूमिति के आवि- 
पश्चात्‌ तो कान्‍ट की प्रस्तुत मान्यता का प्रत्यक्षत खण्टन हो 


५०७० २०३५४ २०५» स. 
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जाता है ।* जैनदर्शन की आकाश सम्बन्धी मान्यता और कान्‍्द की विचार- 
घारा मे इतना-सा साम्य है कि दोनो ने शून्य आकाश के अस्तित्व को 
स्वीकार किया हैं । 


प्लेतो, अरस्तु ने आकाश को भौतिक पदार्थ से सम्बन्धित माना है। 
प्लेतो ने 'कोरा' तत्त्व को माना है। अरस्तु का मन्तव्य है कि भौतिक पदार्थ 
के अभाव में आकाश को स्वीकार नही कर सकते । डेकार्ट्स का मन्तव्य है 
कि आकाश को भौतिक पदार्थ का गुण मानना तकंसगत नही है । 


समीक्षा--आकाझ का यदि अस्तित्व है तो वह भूत से स्वेथा भिन्न 
और स्वतन्त्र होना चाहिए। भौतिक बविद्व सान्‍्त है और आकाश अनन्त 
है। स्थान प्राप्त करना और स्थान को रोकना, यह भौतिक पदार्थ का गुण 
है, पर जिसमे स्थान पाया जाता है वह उससे पृथक्‌ है। अनेक पदार्थों का 
एक ही स्थान मे आश्रित होना और एक ही पदार्थ का कालान्तर में अनेक 
स्थानो मे आश्ित होना, आश्रय देने वाले तत्त्व को आश्रित तत्त्व से पृथक 
कर देता है। जैनदर्शन के अभिमतानुसार आकाशास्तिकाय के एक प्रदेश 
पर अनन्त भौतिक पदार्थ आश्रय ग्रहण कर सकते है। आकाश अमूर्त है 
जबकि भौतिक पदार्थ वर्णादि ग्रुण-युक्त होने से मूर्त है । अमृर्ते आकाश मूर्त 
पदार्थ का गुण कदापि नही हो सकता । 

लाइवनीज आदि कुछ दाशंनिक आकाश को हृश्य पदार्थों का क्रम 
रूप मानते है। महान्‌ वैज्ञानिक आइन्स्टीन आदि ने भी प्रस्तुत मान्यता 
स्वीकार की है । 

गेसेण्डी आदि का मन्तव्य है कि आकाश ज्ञाता (आत्मा) और भूत 
(मैटर) से सर्वेथा भिन्‍न एक स्वतन्त्र वास्तविकता है। यह मान्यता जन- 
दर्शन के समान ही है। यही मान्यता न्यूटन के आकाश सम्बन्धी वैज्ञानिक 
विग्लेपण का आधार रही है। न्यूटन आदि ने और जैनदर्शन ने आकाश 
को एक स्वतन्त्र वस्तु-सापेक्ष वास्तविकता के रूप मे स्वीकार किया है, एव 
उसको अगतिशील, एक, अखण्ड, शून्यता की क्षमता वाला स्वीकार किया है। 


चिननन नमन क० पे - कक 


१ (गम) वैज्ञानिक आधार पर दसके सण्टन के लिए देखें ”फिजियस एण्ट पिलो- 
सोफी” ले० घरनर हार्टसनवर्ग पृ० ८१ 
(प) फ्राम युविवल टू एडिग्टन प० १६-१७ 
(ग) दी फिनोसीपी आफ स्पेस एण्” टाइम, उन्द्रोडफ्सन, पृ० ६० 
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तथापि दोनो मे एक बहुत वडा अन्तर है। न्यूटनीय भौतिक विज्ञान ने 
आकाश के साथ भौतिक ईथर का अविच्छिन्न सम्बन्ध स्थापित कर गति की 
समस्या को सुलझाने का प्रयास किया है किन्तु जैनदर्शन अभौतिक ईथर 
(धर्म द्रव्य-अधर्म द्रव्य) के सिद्धान्त से गति-स्थिति की समस्या का समा- 
धान करता रहा है। यह सत्य है कि न्यूटन के सिद्धान्तो ने ऐसी समस्या पैदा 
करदी थी जो कभी भी सुलझ नही सकती थी जिससे आपेक्षिकता के 
सिद्धान्त ने न्यूटन के भौतिक ईथर को तिलाञ्जलि दी। पादचात्य महान 
दाशेनिक वरट्रेण्ड रसेल ने इस तथ्य को स्वीकार करते हुए लिखा है-- 
“ज्यूटन का निरपेक्ष आकाश का सिद्धान्त उस दुविधा को दूर करता है जो 
शून्य' और वास्तविकता के सम्बन्ध से उपस्थित होती है। तकंशास्त्र के 
आधार पर इस सिद्धान्त का खण्डन नही किया जा सकता । इस सिद्धान्त के 
विरोध मे मुख्य कारण यही है कि निरपेक्ष आकाश को जानना बिल्कुल 
सभव नही है, इसीलिए प्रायोगिक विज्ञान में उसकी घारणा कोई अनिवार्य 
परिकल्पना नही बन सकती । इससे भी अधिक व्यावहारिक कारण यह है 
कि भौतिक विज्ञान की गाडी इसके विना भी चल सकती है। इससे स्पष्ट 
है कि न्यूटन का 'निरपेक्ष आकाश” अथवा जैनदर्शन का आकाशास्तिकाय 
का सिद्धान्त तक॑ की दृष्टि से वजनदार है और अकाट्य है ।” 
काल 
काल के सम्बन्ध मे जैन-साहित्य मे दो मत है। एक मत के अनुसार 
काल स्वतन्त्र द्रव्य नही है । 'काल” जीव और अजीव द्रव्य का पर्याय प्रवाह 
है। इस हृष्टि से जीव और अजीव द्रव्य का पर्याय परिणमन ही उपचार से 
काल कहा जाता है, अत जीव और अजीव को 'काल' द्रव्य जानना चाहिए 
वह पृथक्‌ तत्त्व नही है । 
ह्वितीय मत के अनुसार काल एक सर्वेथा स्वतन्त्र द्रव्य है। उसका 
स्पष्ट आघोष है कि जीव और पुद्गल जैसे स्वतन्त्र द्रव्य हैं उसी अ्रकार 
काल भी है, अत काल को जीव आदि की पर्याय प्रवाह रूप न मानकर 
पृथक्‌ तत्त्व मानना चाहिए । 
श्वेताम्बर आगम साहित्य भगवती", उत्तराष्ययन् *, जीवाभिग्म, 
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व्ययन २८।७-८ 
हे जीवामिगम 
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प्रज्ञापना" आदि मे काल सम्बन्धी दोनो मान्यताओं का उत्लेख है। उसके 
पश्चात्‌ आचार्य उमास्वाति*, सिद्धसेत दिवाकरः, जिनभद्गबगणी क्षमा- 
श्रमण*, हरिभद्र सूरि', आचार्य हेमचन्द्र*, उपाध्याय यशोविजय जी*, 
विनयविजय जी", देवचन्द्र जीः आदि दवेताम्बर विज्ञों ने दोनों पक्षों 
का उल्लेख किया है किन्तु दिगम्वर आचार्य कुन्दकुन्द**, पुज्यपाद**, 
भट्टारक अकलकदेव "९, विद्यानन्द स्वामी*? आदि ने केवल द्वितीय पक्ष को 
ही भाना है। वे काल को एक स्वतत्त्र द्रव्य मानते है। 


प्रथम मत का अभिमत यह है कि समय, आवलिका, मुहूर्त, दिन- 
रात आदि जो भी व्यवहार काल-साध्य है वे सभी पर्याय-विश्येष के सकेत हैं। 
पर्याय, यह जीव-अजीव की क्रिया विशेष है) जो किसी भी तत्त्वान्तर की 
प्रेरणा के अतिरिक्त होती है, अर्थात्‌ जीव-अजीव दोनो अपने-अपने पर्याय 
रूप मे स्वत ही परिणत हुआ करते हैं अत जीव-अजीव के पर्याय-पुआ्ज 
को ही काल कहना चाहिए। काल अपने आप मे कोई स्वतन्त्र द्रव्य 
नही है [४ 

द्वितीय मत का अभिमत यह है कि जैसे जीव और पुद्गल स्वय ही 
गति करते हैं और स्वय ही स्थिर होते है, उनकी गति और स्थिति मे 
निमित्त रूप से धर्मास्तकाय और अधर्मास्तिकाय को स्वतन्त्र द्रव्य मानते 


प्रशापना पद १ सूत्र ३ 
तत्त्वार्थसूत्र ५॥३८-३९ देखें भाष्य व्यास्या सिदसेन कृत 
द्ान्रिशिका 
विशेषावदयक भाष्य ६२६ और २०६८ 
धर्मंसग्रहणी गाथा ३२, मलयगिरि टीका 
योगशास्त्र 
द्रव्यगुणपर्याय रास, देखें प्रकरण रत्नाकर भा० १ गा० १० 
लोकप्रकाश 
६ नयचक्रसार और आगमसार ग्रन्थ देखें 
१० प्रवचनसार अ० २, गा० ४६-४७ 
११ तत्त्वाथें० सर्वार्यंसिद्धि ६३८-३६९ 
१२ तत्त्वाथें० राजवातिक ५॥३८-३६ 
१३ तत्त्वार्थ० श्लोकवारतिक ४५३८-३६ 
१४ दर्शन जौर चिन्तन पृ० ३३१, प० सुखलालजी 
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स्थानाजू', जीवाभिगम*, भगवतीर, पचास्तिकाय* आदि ब्वेताम्बर 
दिगम्वर ग्रन्थों में सर्वत्र लोक को पचास्तिकायमय कहा है । 

उत्तराध्ययन* घर्मंसग्रहणी आदि मे काल को ढाई-द्वीप श्रमाण 
कहा है। अर्थात्‌ काल मनुप्य-क्षेत्रमात्र मे--ज्योतिप-चक्र के गति-स्ज्र में" 
वर्तमान है! वह मनुष्य क्षेत्र प्रमाण होकर के भी सम्पूर्ण लोक के परिवतनों 
का निमित्त वनता है। वह अपना कार्य ज्योतिष चक्र की गति की सहाण्ता 
से करता है। एतदर्थ मनुप्य क्षेत्र से वाहर काल द्रव्य न मानकर मनुष्य क्षेत्र 
प्रमाण माना है । 

दिगम्वर ग्रल्थो मे काल को केवल मनुप्य क्षोत्रन्वर्ती ही नही किन्‍्दु 
लोकव्यापी माना है। लोकव्यापी होने पर भी वह धर्मास्तिकाय आदि के 
समान स्कन्घ रप नही है किन्तु अणु रूप है।* इसके अणुओं की सत्या 
लोकाकाश के प्रदेशों के वरावर है। ये अणु गतिहीन है बत- लोकाकाश 
के प्रत्येक प्रदेश पर स्थिर रहते है किन्तु इतका कोई भी स्कत्व नहीं 
बनता । इनमे तियेक्‌-प्चय (स्कन्व) होने की जवित नही है, एतदर्थें काल- 
द्रव्य को अस्तिकाय के अन्तगेंत नहीं गिना है। तियेंक्‌-प्रचय न होने पर 
भी ऊध्बे-प्रचय है। कालणक्ति व्यक्ति की अपेक्षा एक श्रदेश वाला हैं 
इसलिए इसके तिर्यक्‌-प्रचय नही होता । घ॒र्मं आदि पाँचो द्रव्य के ते: 
प्रचय क्षेत्र की दृष्टि से होता है और ऊष्वें-प्रचय काल की हृष्टि से होता 
है। उनके प्रदेश समृह होता है इसलिए वे फैलते है और काल का निमित्त 
मिलने से उनमे पौर्वापर्य का क्रमायत प्रसार होता है! समयों का 
प्रचय है वही कालद्रव्य का ऊध्वे-प्रचयम कहलाता है। काल स्वय सर्मर्य 
रूप है। 

काल के अतीत समय तो विनप्ट हो जाते है। अनागत समय 
अनुत्पन्न होते हैं, वह स्वय एक समय का है, इसलिए उसके स्कत्व नहीं 
स्थानाज़ ५३४४१ 
जीवामिगम ४ 
भगवती ६३।४।४८०९ 
पचास्तिकाय गा० ३ 
घम्माधम्मे य दो चेव लोगमित्ता वियाहिए । 
लोगालोगे य आगासे समये समयखेत्तिए ॥ --उत्तरा० देह 
हव्यसभ्रह, २२ 


मद जम तर #ए ० 
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वनते । वह एक समय का होने से उसका तियंक्‌-प्रचय (त्तिरछा फैलाव) नही 
होता। काल का स्कन्ध व तियंक्‌ प्रचय नही होने से उसे अस्तिकाय मे 
नही गिना है । 
काल के प्रकार 
स्थानाज्ज सूतच्र* मे काल के चार प्रकार बताये है--(१) प्रमाणकाल 
(२) यथायुनिर्वृत्ति काल, (३) मरणकाल और (४) अद्धाकाल । 
काल के द्वारा पदार्थ का माप किया जाता है अत वह प्रमाण काल 
कहलाता है। 
जीवन और मृत्यु ये दोनो काल सापेक्ष है। जीवन का अवस्थान 
यथायुनिद्व त्ति काल कहलाता है और मृत्यु मरण-काल कहलाता है | 
चन्द्रमा और सूर्य की गति से सम्बन्ध रखने वाला अद्धा-काल 
कहलाता है। काल का मुख्य रूप अद्धाकाल ही है। अन्य तीनो इसी के 
वशेष रूप हैं। अद्धाकाल व्यावहारिक है। वह मनुष्य लोक मे ही होता 
है, एतदर्थ मनुष्य-लोक को समय-क्षेत्र कहते है । हम पूर्व लिख चुके है कि 
निएचय-काल जीव-अजीव की पर्याय है, वह लोक-अलोकव्यापी है। उसके 
विभाग नही होते। समय से लेकर पुदूगल-परावत॑न तक के जितने भी 
विभाग किये जाते है वे सभी अद्धा-काल के हैं।* काल का सबसे सूक्ष्म 
विभाग समय कहलाता है । वह अविभाज्य है। इसका निरूपण कमलपत्र- 
भेद और वस्त्र-विदारण की क्रिया के द्वारा स्पष्ट किया गया है। 
एक कमल-पत्र पर दूसरा और थो सौ कमलपत्न एक दूसरे के ऊपर 
रफे हुए है। कोई शक्तिसम्पन्न व्यक्ति एक साथ सुई से छेद देता है, तब 
ऐसा ज्ञात होता है कि सभी कमल-पत्र एक साथ छेद दिये गये हैं, किन्तु 
ऐसा नही होता । जिस समय प्रथम कमल-पत्र छिदा उस समय दूसरा नही 
), इस प्रकार सभी का छेदन क्रमश होता है। 
एक युवक व बलिष्ठ जुलाहा जीण्ण-शीर्ण वस्त्र को इतनी शीकघ्रता 
से फाड देता है कि दर्शक को ऐसा भ्रतीत होता है कि सारा बस्त्र एक 
साथ फाड दिया गया है। किन्तु ऐसा नही होता, वस्त्र अनेकानेक तन्तुओ 
से निर्मित होता है। जब तक ऊपर के तन्तु नही फटते, तव तक नीचे के 





१ स्थानाडु ४ 
२ भगवती ११११ 
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तन्‍्तु कदापि फट नहीं सकते, इसलिए यह निद्चिचत है वस्त्र फटने मे काल 
भेद होता है । 

साराश यह है कि वस्त्र अनेक तन्तुओ से बनता है और प्रत्येक तन्तु 
मे अनेक रूए होते है उनमे से सर्वप्रथम प्रथम रूआ छिदता है, उसके पश्चात्‌ 
दूसरे रूएँ। अनन्त परमाणुओ के मिलन को सघात कहते हैं। अनन्त सघातों 
का एक समुदाय होता है और अनन्त समुदायो की एक समिति होती है। 
इस प्रकार अनन्त समितियों के सगठन से तन्तु के ऊपर का एक रूआ तैयार 
होता है। इनका छेदन अनुक्रम से होता है। तन्तु के प्रथम रुएँ के छेदन मे 
जितना समय लगता है उसका वहुत ही सूक्ष्म अश थानी असख्यातवाँ भाग 
समय कहलाता है। 


जिसका विभाग न हो सके -“एक समय 

असख्यात समय --एक आवलिका 

२५६ आवलिका “एक क्षुल्लक भव 
(सबसे कम आयु) 

२२२३३ >ऊ$ आवलिका -:एक उच्छवास-नि श्वास 

४४०६डडेंडएु आवलिका आ 

साधिक १७ क्षुल्लक भव | “एक प्राण 

या एक श्वासोच्छुवास 

७ प्राण --एक स्तोक 

७ स्तोक --एक लव 

इ८ई लव --एक घडी (२४ सिनट) 

७७ लव --दो घडी अथवा 


"९५५३६ क्षुल्लक भव या' 
--१६७७७२१६ आवलिका था 
--र७७३ प्राण अथवा 


-:एक मुहूर्त (४८ मिनट) 
३० मुह्ूत्ते --एक अहोरात्रि 
१५ दिन --एक पक्ष 
२ पक्ष +>एक मास 
२ मास --एक ऋतु 


डे ञ्य्तु “एके अयन 
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२ अयन --एक वर्ष 

५ वर्ष --एक युग 

७० क्रोडाक्रोड, ५६ लाख क्रोडवर्ष -एक पूर्व 

असख्य वर्ष --एक पल्योपम 

१० क़ोडाक्रोड़ पल्‍्लोपम --एक सागर 

२० क्रोडाक्रोड सागर -एक कालचक़ 

अनन्त काल-चक्र --एक पुद्गल परावतेंन 
वेदिक दर्शन में काल का स्वरूप 


वेद और उपनिषदो मे काल छाब्द का प्रयोग अनेक स्थलो पर हुआ 
है' किन्तु काल के सम्बन्ध मे वेद और उपनिषदो का क्या मन्तव्य है यह 
उससे स्पष्ट नही होता है । 

वेशेषिकदर्शन के प्रणेता कणाद ने कालतत्त्व के सम्बन्ध मे चार 
सूत्रो की रचना की । उनका यह मन्तव्य है कि काल एक द्रव्य है, नित्य है, 
एक है भौर सम्पूर्ण कार्यो का निमित्त है।* 

न्‍्यायदर्शन के प्रणेता गौतम ने कणाद की भाँति कालतत्त्व को 
सिद्ध करने के लिए स्वतन्त्र सूत्रों की रचना नही की । प्रसगवश एक स्थल 
पर दिशा और काल को निमित्त कारण के रूप मे वर्णन किया है, जो वेशे- 
षिकदर्शन से मिलता है। न्‍्यायदर्शन ने काल के सम्बन्ध मे वेशेषिक 
दरशेत का ही अनुसरण किया है। 

पूर्वमीमासा के प्रणेता जैमिनि ने कालतत्त्व के सम्बन्ध मे किसी भी 
प्रकार का उल्लेख नही किया है तथापि पूर्वमीमासा के प्रामाणिक और 
समर्थे व्याख्याता पार्थतारथि मिश्र की शास्त्र दीपिका पर “युक्तिस्नेह- 
प्रपूरणी सिद्धान्तचन्द्रिका' मे पण्डित रामकृष्ण ने काल-तत्त्व सम्बन्धी 





१ देखे--उपनिषद वाक्य कोश 
२ अपरस्मिन्नपर युगपच्चिर क्षिप्रमिति काललिदड्भानि ॥ 
द्रव्यत्व नित्यत्वे वायुना व्याख्यात । तत्त्व मावेन । नित्येष्वभावादनित्येषु भावा- 


त्कारणे कालाख्येति --वैज्येषिक दर्शन राश६ से ६ 
३ दिग्देशकालाकाशेष्वप्येव प्रसग - पचाध्यायी २।१॥२३ 


नास्माक वेशेषिका देवदप्रत्यक्ष काल , किन्तु प्रत्यक्ष एव, अस्मिन्क्षणे मयोपलब्ध 
इत्यनुमवात्‌ । अरूपस्याध्प्याकाशवत्‌ प्रत्यक्षत्व मविष्यत्ति 
--शुक्तिस्नेहप्रपूरणी सिद्धान्तचन्द्रिका ११५॥४ 
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नाम से प्रसिद्ध है। इस दर्शन के प्रणेता बादरायण ने कही भी अपने ग्रन्थ 
मे काल-तत्त्व के सम्बन्ध मे वर्णन नही किया है, किन्तु प्रस्तुत दर्शन के 
समर्थ भाष्यकार आचाये झकर ने मात्र ब्रह्म को ही मुल और स्वतस्त्र 
तत्त्व स्वीकार किया है “ब्रह्मसत्य जगन्मिथ्या” | इस सिद्धान्त के 
अनुसार तो आकाहा, परमाणु आदि किसी भी तत्त्व को स्वतन्त्र स्थान नही 
दिया गया है। यह स्मरण रखना चाहिए कि वेदान्तदर्शन के अन्य व्याख्या- 
कार रामानुज, निम्बाक, मध्व और वललभ आदि कितने ही मुख्य विषयो 
में आचाये शकर से पृथक्‌ विचारधारा रखते है। उनकी पृथक्‌ विचार- 
धारा का केन्द्र आत्मा का स्वरूप, विश्व की सत्यता और असत्यता है पर 
किसी ने भी काल-तत््व को स्वतन्त्र नही माना है। इसमे सभी वेदान्त 
दर्शन के व्याख्याकार एकमत है। इस प्रकार साख्य, योग और उत्तर- 
भीमासा ये अस्वतन्त्र कालतत्त्ववादी है। जैनदर्शन में जैसे कालतत्त्व के 
सम्बन्ध मे दो विचाराधाएँ है वैसे ही वेदिकदर्शन मे भी एक स्वतत्त्र 
कालतत्त्ववादी है और दूसरा अस्वतन्त्र कालतत्त्ववादी है। 
बौद्धदह्ोंन में काल 
बौद्धदर्शन मे काल केवल व्यवहार के लिए कल्पित है। काल कोई 
स्वभावसिद्ध पदार्थ नही है प्रज्ञप्ति मात्र है*, किन्तु अतीत, अनागत और 
वर्तमान आदि व्यवहार मुख्य काल के बिना नही हो सकते। जैसे कि 
बालक मे शेर का उपचार मुख्य शेर के सद्भाव मे ही होता है बसे ही 
सम्पूर्ण कालिक व्यवहार मुरुष काल द्रव्य के बिना नही हो सकते । 


१ अद्शालिनी १।३१६ 


-] घुदुगल : एक चिन्तन 


(2 पुदुगल क्‍या है ? 

९ पुदुगल को परिभाषा 

0 प्रुदृगल रूपी है 

(0 प्रुदृभल के चार भेद 

(0 स्कर्घ 

(2 स्कन्घ देश 

() स्फन्घ प्रदेश 

(0 परमाणु 

(? परसाणुवाद को सर्वप्रथम चर्चा भारत मे 
(2 परमाणु के दो भेद 

00 प्रुदूगल के भुण 

() परमाणु के चार प्रकार 

(0 परमाणु की अतीन्द्रियता 

(0 परमाणु से स्कन्घ कंसे बनते हैं ? 
0 पुदगल के भेद-प्रभेद 

(2 पुदुगल के तीन भेद 

(2 पुदुगल मे उत्पाद-व्यय-क्रौष्य 

(0 प्रुरृगल को परिणति 

” 0) पुदुगल कब से कब तक ? 


0 अभ्रवेशित्व सप्रवेशित्व 

(0 पुदुगल की गति न 
0 परमाणु की गति सम्बन्धी कुछ सर्वादाएं 
0 परमाणुओ का सुक्स परिणामावगाहन 
(00 वेज्ञानिफ समर्थन 

(0 पुदुगल के आकार-प्रकार 

0 पुदृगल की आठ वर्गणायें 

(0 पुदुगल के काये 

(> द्ाब्द 

(2 बन्ध 

(> सौक्ष्म्य 

(2 स्थोल्य 

(2 सस्थान 

(0 भेद 

(0 तम 

(० छाया 

(0 मातप 

0 उद्योत्त 

(00 पुद्गल के उपकार 


न््ज््ज्ज्न्ज्ज्ज्ज्ज्श्स्ज्ब्स्ज् 


पुद्रुगल एक चिन्तन 





न्ध्ग्ज्ज्श्ज्ज््स्ज्श्श्््श्स्प्ब्स्प्ब्श्ज्व्भ्प्ष्स्ज्व्ज्जश्ज्ज्श्म्ज्स्ज््श्््श्ज्व्स््ज्जश्स्ज 


पुद्गल क्‍या है ? 

विज्ञान ने जिसे मेंटर (!४४/७) और न्याय-वेशेषिकदर्शनो ने 
जिसे भौतिक तत्त्व कहा उसे ही जैनदर्शन ने पुद्गल की सज्ञा प्रदान की । 
बौद्ध-दर्शेन मे पुद्गल शब्द आलय, विज्ञान--चेतना-सतति के अर्थ मे 
व्यवहृत हुआ है। जैन आगम साहित्य मे भी अभेदोपचार से पुद्गलयुक्त 
आत्मा को पुद्गल कहा है" किन्तु मुख्य रूप से पुदू्गल का अथे मृत्तं द्रव्य 
हैं। छह द्रव्यो मे काल के अतिरिक्त शेष पाँच द्रव्य अस्तिकाय है, अवयवी 
है, तथापि इन सबकी स्थिति एक सहश नही है । जीव, धर्म, अधर्म और 
आकाश इन चारो मे सयोग और विभाग नही होता । परमाणु द्वारा इनके 
अवयव कल्पित किये जाते है। कल्पना कीजिए--यदि हम इन चारो के 
परमाणु सहश खण्ड करे तो जीव, धर्म, ओर अधर्म के असख्य खण्ड होंगे 
और आकाश के अनन्त खण्ड होगे । किन्तु पुद्गल द्रव्य अखण्ड नही है। 
उसका सबसे छोटा रूप एक परमाणु है और सबसे बडा रूप सम्पूर्ण विश्व- 
व्यापी अचित्त महास्कन्ध है।* इसीलिए पुदूगल को पूरण-गलन-दधर्मी 
कहा है । 

पुद्गल की परिभाषा 

'पुदूगल' शब्द मे दो पद है--'पुदु' और 'गल' | 'पुद का अर्थ है 
पूरा होना या मिलना और “गल' का अर्थ है--गलना या मिटना । जो द्रव्य 
प्रतिपल, प्रतिक्षण मिलता-गलता रहे, बनता-बिगडता रहे, टूटता-जुडता 
रहे, वही पुदूगल है ।* तत्त्वार्थ:राजवातिक* सिद्धसेनीया तत्त्वार्थे- 





१ जीवेण ! पोरगली, पोग्गले ? जीवे पोग्गलीवि, पोग्गलेवि । 
--मगवत्ती 5१०।३६१ 
२ केवली समुद्घात के पाँचवें समय मे आत्मा से छूटे हुए जो पुद्गल सम्पूर्ण लोक 
मे व्याप्त होते है, उन्हे अचित्त-महास्कन्ध कहा गया है । 
हे प्रणात पुदु भशलयतीति गल" । --शव्दकल्पद्रुमकोष 
४ पूरणगलनान्वर्थंसज्ञत्वात्‌ पुद्गला --तत्त्वाथराजवातिक ५॥१।२४ 


श्भ्र्८ लैनदर्शन : स्वरूप और विश्लेषण 


बृत्ति', धवला*, हरिवशपुराण” प्रभूति अनेक ग्रन्थों मे गलन-मिलन, 
स्वभाव के कारण पदार्थ को पुदूगल कहा है। पुदुगल एक ऐसा द्रव्य है 
जो खण्डित भी होता है और पुन परस्पर सम्बद्ध भी। पुदूगल की सबसे 
बडी पहचान यह है कि उसे छुआ जा सकता है, चखा जा सकता है, सूँघा 
जा सकता है और देखा जा सकता है । उसमे स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण 
ये चारो अनिवायें रूप से पाये जाते है ।९ 


इस प्रकार पुदूगल विविध ज्ञानेन्द्रियो का विषय बनता है। अंत 
उसमे वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श के कारण वह “रूपी! अथवा “ढ्पवान्‌' 
कहा गया है। 'रूपी' पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करने के लिए हमारी इन्द्रिया 
समर्थ है । पुद्गलेतर पदार्थ अर्थात्‌ अरूप अथवा अछूृपी पदार्थ इन्द्रिय-श्ञान 
के विषय नहीं होते । अतएवं जीव, धर्म, अधर्म, आकाश और काल ये 
अरूपी है। इनका ज्ञान इन्द्रियों से नही हो सकता । 


प्रश्न है--वर्णादि गुण वस्तुत पुद्गल मे हैं या हमारी इन्द्रियो का 
पदार्थों के साथ सम्बन्ध होने पर वर्णादि गुण की भ्रतीति होती है ? इूसरे 
शब्दों मे यो कह सकते हैं--वर्णादि गुण पुदूगल के स्वय के ग्रुण है था हम 
उन गुणों का पुदूगल मे आरोप करते हैं ? 

उत्तर है-पुद्गल मे वर्णादि ग्रणों का अभाव नही है। हमारी 
इन्द्रियाँ उन गुणो का पुदूगल मे आरोप नही करती | वर्णादि पुदुगल के 
स्वभाव ही है। वर्ण आदि के अभाव में पुदूगल भी पुदुूगल नहीं रहेगा। 
जब पृदगल का ही अभाव हो जायेगा तो वर्णादि की उत्पत्ति का प्रश्त ही 
उत्पन्न नही हो सकेगा । यह ठीक है कि इन्द्रियो का पदार्थ के साथ सम्बन्ध 
होने पर वर्णादि की प्रतीति होती है, पर इसका तात्पर्य यह नही है कि 
इन्द्रियाँ वर्णादि गुणों को उत्पन्न करती है। इन्द्रियाँ और वर्णादि गुणों में 


१ (क) पुरणाद्‌ गलनाच्च पुदूगला --तत्त्वाथ॑बृत्ति ३१ 
(ख) पूरणाद गलनादु इति पुदुगला --न्यायकोप पृ० १०२ 
२ छव्विहसठाण वहुविहि देहेहि पूरदित्ति गलदित्ति पोग्गला | 
३ वर्ण-गन्ब-रस-स्प्श --पुरण गलन च यत्‌ु। 
कूर्वेन्ति स्कन्ववत््‌ तस्मात्‌ पुदूगला परमाणव ॥ . *-हरिवश्षपुराण ७३६ 
४ (क) भगवती २१० 
(ख) स्पर्शरसगन्धवर्णंवन्त पुदूगला --तत्त्वार्थसूत्र ४२३ 
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स्फकन्न 

मूर्त द्रव्यो की एक इकाई स्कन्ध है। दूसरे शब्दों मे यो कह सकते 
है कि दो से लेकर अनन्त परमाणुओ का एकीभाव स्कन्‍्ध है। इसके साथ 
ही इसमे इतना और मिलाना होगा कि विभिन्‍न परमाणुओ का एक होना 
जिस प्रकार स्कन्ध है, वेसे ही विभिन्‍न स्कनन्‍्धो का एक होना एवं एक स्कन्धच 
का एक से अधिक परमाणुओ की इकाई मे पृथक्‌ होने का परिणाम भी एक 
स्वतन्त्र स्कनन्‍्ध है । कम से कम दो परमाणु पुद्गल के मेल से द्विप्रदेशी 

स्कन्ध बनता है और द्विप्रदेशी स्कन्ध के भेद से दो परमाणु हो जाते हैं । 


तीन परमाणु मिलने से त्रिप्रदेशी स्कन्‍्ध बनता है और उनके पृथक्‌ 
होने मे दो विकल्प हो सकते है--तीन परमाणु या एक परमाणु और एक 
द्विप्रदेशी स्कन्ध । 


चार परमाणु के मिलने से चतु प्रदेशी स्कन्ध बनता है और उसके 
भेद से चार विकल्प हो सकते हैं-- 


(१) एक परमाणु और एक त्रिप्रदेशी स्कन्घ 

(२) दो दिप्रदेशी स्कन्‍्धच 

(३) दो पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु और एक द्विप्रदेशी स्कन्ध । 

(४) चारो पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणु । 

कभी-कभी अनन्त परमाणुओ के स्वाभाविक मिलत से एक लोक 
व्यापी महास्कन्ध भी बन जाता है। 


अणुओ का समुदाय स्कन्ध है। स्कन्ध तीन प्रकार से बनता है 
(१) भेदपूर्वक, (२) सघातपूर्वक, (३) भेद और सघातपूर्वक ।" 


आभ्यन्तर और बाह्य, इन दो कारणो से भेद होता है !* आस्य- 
न्तर कारण से जो एक स्कन्ध का भेद होकर दूसरा स्कन्‍्ध बनता है, उसके 
लिए अन्य किसी वाह्म कारण की अपेक्षा नही होती। स्कनन्‍्ध मे स्वयं 
विदारण होता है। वाह्य कारण से जो भेद होता है, उसमे स्कन्‍्ध के 
अलावा भी अन्य कारणों की आवश्यकता होती है। उस कारण के होने 
पर पैदा होने वाले भेद को वाह्म कारणपूर्वक कहा है । 


१ भेदसघातेम्य उत्पचन्ते --त्त्त्वार्थंत्त ५२६ 
२ सर्वार्थसिद्धि ध२६ 
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पृथक्‌ भूतो का एकीमभाव सघात है। यह बाह्य और आमभ्यन्तर 
कारणजन्य होने से दो प्रकार का है । दो पृथक-पृथक्‌ अणुओ का सयोग 
सघात है । 
भेद और सघात जब दोनो एक साथ होते है तब जो स्कन्ध होता है 
उसे भेद और सघातपूर्वक होने वाला स्कन्ध कहते है। उदाहरण के रूप में 
एक स्कन्ध का एक विभाग पृथक्‌ हुआ ओर उसी क्षण उस स्कन्ध में दूसरा 
स्कन्ध आकर मिल गया, जिससे एक नवीन स्कन्ध बन गया। यह नवीन 
स्कन्ध, भेद और सघात उभयपूर्वेक है । 
इस प्रकार स्कन्ध के निर्माण के तीन प्रकार है। इन तीन प्रकारो मे 
से किसी भी एक प्रकार से स्कन्‍्ध बन सकता है। कभी केवल भेद से ही 
स्कन्ध बनता है, कभी केवल सघातपूर्वक ही स्कन्घ का निर्माण होता है तो 
कभी भेद और सघात उभयपूर्वक स्कन्‍्घ बनता है। 
आधुनिक विज्ञान मे भी स्कन्ध (/०००॥०) की गहराई से चर्चा 
की गई है। वहाँ बताया गया है कि पदार्थे स्कन्धो से निर्मित है। वे स्कन्ध, 
गैस आदि पदार्थों मे अत्यन्त शीघ्र गति से सब दिशाओ में गति करते है । 
सिद्धान्त की दृष्टि से स्कन्‍्ध वह है जैसे कि एक चॉक का दुकडा, जिसके 
दो टुकडे किये जाएँ, दो के फिर चार, इसी क्रम से असख्य (7709) तक 
टुकड़े करते जायें, जब तक चॉक, चॉक के रूप में रहे । उसका सुक्षमतम 
विभाग भी स्कन्ध कहलायेगा । वात यह है कि किसी भी पदार्थ के हम 
टुकडे करते जायेगे तो एक रेखा ऐसी आयेगी जहाँ से वह पदार्थ अपनी 
मौलिकता खोए बिना टूट नही सकेगा । इसलिए उस पदार्थ का मूल रूप 
स्थिर रखते हुए जो उसका अन्तिम विभाग है, वह भी स्कन्‍्ध है । जैन- 
द्शेन और आधुनिक विज्ञान की स्कन्ध की परिभाषा में कुछ समानता है 
तो कुछ भेद है। जैनदर्शन मे पदार्थ की एक इकाई को स्कनन्‍्ध कहा है--- 
जैसे घडा, चटाई, मेज, पुस्तक आदि। धडे के दो दुकडे हो गये तो दो 
स्कन्ध हो गये और हजार दुकडे हो गये तो हजार स्कन्घ । यदि उसे पीस 
कर चूर्ण बनाले तो उसका एक-एक (कण) एक-एक स्कन्च है। आधुनिक 
विज्ञान की दृष्टि से घडे का वह अणु हो स्कन्‍्च है, यदि उसे फिर तोडा 
जाय तो वह अपने स्वभाव को खोकर किसी अन्य पदार्थ मे परिणत हो 
जायेगा । किन्तु जैनहष्टि से उस घट का अन्तिम अणु भी स्कन्‍्ब है। 
पदार्थे-स्वरूप के बदलने की अपेक्षा न रखते हुए जब तक वह तोडा जा 
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सकता है, जब तक वह परमाणु के रूप मे नही पहुँच जाता वहाँ तक वह 
स्कन्ध है एवं उसके सहवर्ती जितने भी विभाग है, वे सभी स्कनन्‍्च हैं। 
स्कन्ध-देदा 
स्कन्घ एक इकाई है। उस इकाई से वुद्धि-कल्पित एक विभाग 
स्कन्ध-देश कहलाता है । जब हम कल्पना करते है कि यह इस पेन्सिल् का 
आधा भाग है, या इस पुस्तक का एक पृष्ठ है, तव वह उस समग्र स्कन्ध 
रूप पेन्सिल या पुस्तक का एकदेश कहलाता है। साराह् यह है कि हम 
जिसे देश कहेंगे, वह स्कन्ध से पृथक्‌ नही होगा । पृथगृभूत होने पर तो वह 
स्वतन्त्र स्कन्ध बन जायेगा । 
स्कन्ध-प्रदेदा 
स्कन्ध से अपूथरभूत अविभाज्य अश स्कन्ध प्रदेश है। दूसरे शब्दो 
मे हम यह कह सकते है--परमाणु जब तक स्कन्धगत है तव तक वह स्कन्ध- 
प्रदेश कहलाता है। वह अविभागी अश है, सुक्ष्मतम है, जिसका फिर अश 
नही बन पाता । 
परमाणु 
स्कन्ध से पृथक्‌ निरश-तत्त्व परमाणु है। जब तक वह स्कन्धगत है. 
प्रदेश कहलाता है और अपनी पृथक्‌ अवस्था मे वह परमाणू कहलाता है। 
शास्त्रकारो ने परमाणु के स्वरूप को अनेक प्रकार से स्पष्ट किया है। 
परमाण्‌ पुदुगल* अविभाज्य है, अच्छेय है, अभेद्य है, अदाह्म है और 
अग्माह्म है। किसी भी उपाय, उपचार या उपाधि से उसका विभाग नही 
हो सकता । किसी तीक्ष्णातितीक्षण शस्त्र अथवा अस्त्र से उसका क्रमण या 
भाग नही हो सकता । वह तलवार की तीक्ष्ण अनी पर भी रह सकता है | 
पर वहाँ पर भी उसका छेदन-भेदन नही हो सकता । जाज्वल्यमान अग्नि 
उसे जला नही सकती, पुष्करावतें महामेघ उसे आद्र नही कर सकता | 
गगा महानवी के श्रतिज्नोत मे यदि वह प्रविष्ट हो जाय तो उसे वह बहा 
नही सकती । परमाणु पुदुगल अनाघे है, अमध्य है, अप्रदेशी है, साध नहीं है, 
समध्य नही है, सप्रदेशी नहीं है।* परमाणु न लम्बा है, न चौडा है, ने 


१ भगवती प/७ ५ 
२ परमाणु पोग्गलेण भन्ते कि सबड्> , समज्ञे, सपऐसे उदाहु--अणडड अमज्ञें अपऐसे 
गोयमा ॥' अणडढे, अमज्ज्ञे, अपऐसे, नो सअट्ठडू | नो समज्ञे, नो सपऐसे । 
--मगवती १७ 
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गहरा है। वह इकाई रूप है। सृक्ष्मता के कारण वह स्वय आदि है, स्वय 
मध्य है और स्वय अन्त है।' जिसका आदि, मध्य, अन्त एक ही है, 
इन्द्रिय ग्राह्म नही है, अविभागी है, ऐसा द्रव्य परमाणु है।* पञ्चास्तिकाय 
मे परमाणु की कुछ अन्य विशेषताएँ इस प्रकार प्रतिपादित की गई है-- 
परमाणु वह है जिसमे एक वर्ण, एक गन्ध, एक रस, दो स्पर्श हो । जो शब्द 
का कारण हो पर स्वय शब्द न हो और स्कन्ध से अतिरिक्त हो !? परमाणु 
मे चक्षुरिन्द्रिय, प्लाणेन्द्रिय, रसनेन्द्रिय और स्पर्शनेन्द्रिय के विषय वर्ण, 
गन्ध, रस और स्पर्श अश रूप से मिलते है कित्तु श्रोत्रेन्द्रिय का विषय 
उसमे उपलब्ध नही होता । चूँकि शब्द स्कन्धों का ही ध्वनि रूप परिणाम 
है | परमाणु तो केवल शब्द के कारणभूत ही कहे जा सकते है, यद्यपि 
किसी एक परमाणु के वर्ण, गन्ध आदि इन्द्रिय के विषय नही हो सकते 
तथापि ये परमाणु के भूल गुण है । 

प्रदेश और परमाणु मे केवल स्कन्ध से अपृथगूभाव और पृथगूभाव 
का अन्तर है! 


परमाणु की चर्चा सर्वप्रथम भारत में 


जैन आगम साहित्य मे परमाणुओ के सम्बन्ध मे विस्तार से चर्चा 
की गई है। आगम साहित्य का बहुभाग परमाणु की चर्चा से सम्बन्धित है । 
परमाणु के सम्बन्ध मे जैनदर्शन का मन्तव्य है कि इस विराट विश्व मे 
जितना सायोगिक परिवर्तन होता है वह परमाणुओ के परस्पर सयोग- 
वियोग और जीव और परमाणुओ के सयोग-वियोग से होता है । 

कितने ही पाश्चात्य विज्ञो का अभिमत है कि भारत मे परमाणुवाद 
बनान से आया है । परन्तु प्रस्तुत कथन सत्य व तथ्यपूर्ण नही है। यूनान 
मे परमाणुवाद का जन्मदाता डिमोक़िद्स हुआ हैं। डिमोक्रिद्स का समय 








१ सीध्ष्म्यायथ आत्ममध्या आत्मातादच । --राजवातिक ५२५१ 
२ अन्तादि अन्तमज्ञ अन्ततेणेव इन्दिएगेज्म । 
ज॑ दव्व अविभागी त परमाणु विजानीहि ॥ 
-सर्वार्थसिद्धि दीका--सूुत्र ६२४ 
है एक रस, वर्ण, गन्घ, हिस्पर्श शब्दकारणमशब्दम्‌ । 
स्कन्चान्तरित द्रव्य, परसाणु त विजानीहि ॥ 
“--पवञ्चास्तिकाय 
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ईस्वी पूर्व ४६०-३७१ है।'" डिमोक़रिट्स के परमाणुवाद से जैनो का परमापु- 
बाद बहुताश मे पृथक्‌ भी है। मौलिकता की दृष्टि से तो वह विल्कृत्र ही 
भिन्न है। जैनदर्शन के अनुसार परमाणु चेतन का प्रतिपक्षी है, जबकि 
डिमोक़िट्स का मत है कि आत्मा सूक्ष्म परमाणुओं का ही विकार है। 


शिवदत्त ज्ञानी ने लिखा है-परमाणुवाद वैशेषिकदर्शन की ही 
विशेषता है। उसका प्रारम्भ उपनिपदो से होता है। जैन, आजीवक आदि 
ह्वारा भी उसका उल्लेख किया गया है किन्तु कणाद ने उसे व्यवस्थित रूप 
दिया हूं।* किन्तु हम तटस्थ दृष्टि से चिन्तन करे तो वैशेषिको का परमाणु 
बाद जैन परमाणवाद से पूर्व का नही हैँ और न जैनो के समान वैशेषिको ने 
उसके विभिन्‍न पहलुओ पर वैज्ञानिक हृष्टि से प्रकाण ही डाला है। उप- 
निषद्‌ मे अणु शब्द का प्रयोग हुआ है। “अणोरणीयान्‌ महतो महीयात्‌ँ 
किन्तु परमाणु शब्द का प्रयोग नही हुआ है और न परमाणुवाद के नाम 
की कोई वस्तु ही उसमे है । 


डाक्टर हरमन जेकोबी का अभिमत है कि “ब्राह्मणो की प्राचीनतम 
दाशनिक मान्यताओ मे, जो उपनिषदो मे वणित है, हम अणु सिद्धान्त का 
उल्लेख तक नही पाते है और इसलिए वेदान्त सूत्र मे जो उपनिषदो की शिक्षाओं 
को व्यवस्थित रूप से बताने का दावा करते है, इसका खण्डन किया गया है। 
साख्य और योग दर्शनो मे भी इसे स्वीकार नही किया गया है, जो वेदो के 
समान ही प्राचीन होने का दावा करते है। क्योकि वेदान्त-सूत्र भी इन्हे 
स्मृति के नाम से पुकारते है किन्तु अणु सिद्धान्त वैशेषिकदर्शन का अविभाज्य 
अंग है और न्याय ने भी इसे स्वीकार किया है। ये दोनो ब्राह्मण परम्परा 
के दर्शन है। जिनका प्रादुर्भाव साम्प्रदायिक विद्वानों द्वारा हुआ है न कि दैवी 
व धाभिक व्यवितयो द्वारा । वेद-विरोधी मतो ने, जैनो ने इसे ग्रहण किया 
है और आजीविको ने भी । हम जैनो को प्रथम स्थान देते है क्योकि उन्होंने 
पुद्ूगल के सम्बन्ध मे अतीव प्राचीन मतो के आधार पर ही अपनी पड॑ति 
को सस्थापित किया है ।** 





१ पश्चिमी दर्शन---डा० दीवानचन्द 
२ भारतीय सस्क्ृति पृ० २२६ 
है एन्साइबलोपीडिया ऑफ रिलीजन एण्ड एथिव्स, भाग २, प्ृ० १६६-२०० 


पुदूगल * एक चिन्तन श्ष्श्‌ 


विद्वानों ने आज यह मान लिया है कि भारतवर्प मे परमाणुवाद के 
सिद्धान्त को जन्म देने का श्रेय जैनदर्शन को मिलना चाहिए ।" 
परमाणु के दो भेद 
हमने उपर्युक्त पक्तियों मे जैनहृष्टि से अच्छेद्य, अभेद्य, अग्राह्म, 
अदाह्मय और निविभागी पुदगल को परमाणु लिखा है। परमाणु के इन उप- 
नक्षणो में आधुनिक विज्ञान के विद्यार्थी को सन्देह होना स्वाभाविक है । चूँकि 
विज्ञान के सूक्ष्म यन्त्रो मे परमाणु की अविभाज्यता सुरक्षित नही है । 
यदि परमाण अविभाज्य नहीं हो तो हम उसे परम-+-अणु नही कह 
सकते । विज्ञान जिसे परमाणु मानता है वह टूटता है । इसे हम इनकार नही 
कर सकते | प्रस्तुत समस्या का समाधान “अनुयोग द्वार! से हो जाता है । 
वहाँ पर परमाणु के दो भेद बताये है-- 
(१) सूदम परमाणु 
(२) व्यावहारिक परमाणु" 
जो हमने पहले परमाणु का स्वरूप बताया सूक्ष्म परमाणु का 
है। व्यावहारिक परमाणु अनन्त सूक्ष्म परमाणुओ के समुदाय से बनता है ।? 
वस्तुत वह स्वय परमाणु-पिण्ड है तथापि साधारण दृष्टि से ग्राह्म नही 
होता और साधारण अस्त्र-शस्त्र से तोडा नही जा सकता | उसकी परिणति 
गूडम होने से व्यावहारिक रूप से उसे परमाणु कहा जाता है। विज्ञान के पर- 
माण की तुलना इस व्यावहारिक परमाणु से होती है। इसलिए परमाण के 
हटने की बात जैनहष्टि भी एक सीमा तक मानती है । 
पुद्गल के गुण 
पुदूगल के मुख्य चार गुण है--स्पर्श, रस, गन्च और वर्ण । पुद्गल के 
प्रत्येक परमाणु मे ये चारो गुण होते है। इन चार गुणों फे परिणमनस्वरूप 
दंगल के बीस ग्रुण होने है, जो इस प्रकार 
स्पर्श - शीत, उप्ण, रुढ्ष, स्निग्ध, लघु, गुरु, मूदु और कठोर । 
रस -अम्न, मधुर, ऊदु, कपाय और तिवन । 


१६६ जैन दर्शोन : स्वरूप और विश्लेषण 


गन्ध--सुगन्ध और दुर्गन्ध । 

वर्ण--कष्ण, नील, रक्त, पीत, और श्वेत । 

यद्यपि सस्थान, परिमण्डल, वृत्त व्यश, चतुरश, और आयत पुद्गल 
मे ही होता है, तथापि वह पुदूगल का ग्रुण नही है।" किन्तु स्कत्ध का 
आकार रूप पर्याय हैं । 

पुदूगल के जो बीस गुण बताये है उनके तर-तमता की दृष्टि से 
सख्यात, असख्यात, और अनन्त भेदो मे विभाजन हो सकता है ।* 

द्रव्य रूप में सक्षम परमाणु निरवयव और अविभाज्य होने पर भी 
पर्यायहृष्टि से वैसा नही है। उसमे वर्ण, गन्ध, रस और स्पर्श--ये चार 
गुण और अनन्त पर्याय होते है।* पूर्व बता चुके हैं कि एक परमाणु मे 
एक वर्ण, एक गन्ध, एक रस, और दो स्पर्श (शीत-उष्ण, स्निग्ध-रक्ष, 
इन युगलो मे से एक-एक) होते हैं। पर्याय की दृष्टि से अनन्त गुणवाला पर- 
माणु एक गरुणवाला हो जाता है और एक गुणवाला परमाणु अनन्त गरुणवाला 
हो जाता है। जैनहृष्टि से एक परमाणु वर्ण से वर्णान्तर, गन्ध से गन्धान्तर, 
रस से रसान्तर और स्पं से स्पर्शान्तर वाला हो सकता है | 

एक गुणवाला पुदूगल यदि उसी रूप मे रहे तो जघन्य एक समय 
और उत्कृष्ट असख्यात काल तक रह सकता है ।* ह्विग्रण से लेकर अनन्त- 
ग्रुण तक के परभाणु पुदूगलो के लिए भी यही विधान है । उसके पश्चाद 
उसमे परिवततेन अनिवार्य रूप से होता है। यह नियम जैसे वर्ण के सम्बन्ध 
मे है वैसा ही गन्ध, रस और स्पर्श के सम्बन्ध मे भी समझना चाहिए | 

परसाणु के चार प्रकार 

सामान्यतया अविभाज्य स्वतन्न पुदूगल परमाणु है, जैसा कि ऊपर कहां 
जा चुका है किन्तु कही-कही अन्य द्रव्यो के भी सूध््मतम बुद्धिकल्पित भाग को 
परमाणु कह दिया गया है। इस दृष्टि से परमाणु के चार भ्रकार ये है -: 


१ भगवती २५३ 

२ सर्वार्थसिद्धि ५२३ 

३ चउविहे पोग्गलपरिणामे पन्‍नते, त जहा--वण्णपरिंणामे, गधपरिणामे, रखें 
परिणामे, फासपरिणामे -स्थानाज्ञ ४१३१ 

४ भगवती ५७ 


४५ चउब्विदे परमाणु पण्णत्ते, त जहा--दव्व परमाणु खेत्तपरमाणु, कालपरमाणु, भाव 
परमाणु । _--मगवती २०५१९ 
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आने वाली घटाओ से भर जाता है। वहाँ पर वादल रूप स्कन्धों का जम- 
घट हो जाता है और कुछ ही क्षणो मे वे बिखर भी जाते है । इस प्रकार 
स्वाभाविक स्कन्‍्धो के निर्माण का क्या हेतु है ? 


यह हृश्य जगत्‌, जो पोद्गलिक है, परमाणु-सघटित है। परमाणुओ 
से स्कन्ध का निर्माण होता है और स्कन्धो से स्थुल पदार्थ बनता है । पुदुगल 
मे सघातक और विघातक ये दोनो शक्तियाँ है।" परमाणुओ के मेल से स्कन्च 
का निर्माण होता है और एक स्कन्धच के विभक्त होने पर अनेक स्कन्ध 
हो जाते है । यह गलन और मिलन की जो प्रक्रिया है, वह प्राणी के प्रयोग 
से भी होती है और स्वाभाविक भी होती है। कारण यह है कि पुदूगल की अब- 
स्थाये अनादि-अनन्त नही किन्तु सादि-सान्त है। यदि पुद्गल मे वियोजन शक्ति 
का अभाव होता तो सब अणुओ का एक पिण्ड हो जाता और यदि सयोजन 
शक्ति का अभाव होता तो एक-एक अणु पथक-पृथक रह कर कुछ भी नही 
कर सकते । अनन्त परमाणु का स्कन्ध ही प्राणियों के लिए उपयोगी हैं । 


जैन दाशंनिको ने स्कन्ध-निर्माण की एक सुन्यवस्थित रासायनिक 
व्यवस्था प्रस्तुत की है, उसका रहस्य इस प्रकार है--- 


(१) परमाणु की स्कन्ध रूप परिणति में परमाणुओ की स्निग्धता 
झौर रुक्षता एक मात्र कारण है| 


(२) स्निग्ध परमाणु का स्निग्ध परमाणु के साथ मेल होने पर 
स्कन्ध-निर्माण होता है। (यदि उन दोनो परमाणुओ की स्लिग्घता में कम से 
कम दो अशो से अधिक अन्तर हो तो) 

(३) रुक्ष परमाणु का स्निग्ध परमाणु के साथ मेल होने से स्वान्व- 
निर्माण होता है । (यदि उन दोनो परमाणुओ की रुक्षता मे कम से कम दो 
अशो से अधिक अन्तर हो तो) 

(४) स्निग्ध और रुक्ष परमाणुओ के मिलन से तो स्कन्ध निर्माण 
निश्चित रूप से होता ही है, भले ही वे विषम अश वाले हो या सम अश 
वाले हो । 

१ दोहि ठाणेहि पोग्गला साहल्तति-सय वा पोग्गला साहत्नति, परेण वा पोग्गला 
साइननति, एवं भिज्जति परिसडति, परिवडति विद्धसति । 
-स्थानाज़ू २२२१-२२% 


१७० जैन दर्शन स्परूप और विश्लेषण 


इवेताम्बर परम्परा 

गुण सहद्ृश विसद॒श 
१ जघन्य--जघन्य नही नही 
२ जघन्य--एकाधिक नही है 
३ जघन्य-+ (हृचधिक) है है 
४ जघन्य-)- (ज्यधिक) है है 
५ जघन्येतर--समजघन्येतर नही है 
६ जघन्येतर--एकाधिक जघन्येतर . नही है 
७ जघन्येतर--द्ृच्नधिक जघन्येतर है है 
८ जघन्येतर-+-व्यधिकादि जघन्येतर है है 

दिगम्बर परस्परा 

गुण सदुश विसदृश 
१ जधन्य-+-जघन्य नही नही 
२ जघन्य-+-एकाधिक नही नही 
३ जघन्य-+-दृधधिक नही नही 
४ जघन्य+-वत्यधिक नही नही 
५ जघन्येतर--समजघन्येतर नही नही 
६ जघन्येतर+एकाधिक जघन्येतर नही नही 
७ जघन्येतर--दृथधिक जघन्येतर है है 
८ जघन्येतर--त्र्यधिकादि जघन्येतर . नही नही 


बध हो जाने के पश्चात्‌ कौन से परमाणु किन परमाणुओ मे परिणत 
होते हैं ? सहश और विसहृश परमाणुओ मे से कौन किसको अपने मे परिणत 
करता है ? समान गुणवाले सदुश अवयवो का बध नही होता । विसहृ॒श बंध 
के समय कभी एक सम दूसरे सम को अपने रूप मे परिणत कर लेता है और 
कभी द्वितीय सम प्रथम सम को अपने रूप मे परिवर्तित कर लेता है। हव्य, 
क्षेत्र आदि का जिस प्रकार सयोग होता है, उसी प्रकार हो जाता है। इस 
तरह का बध एक प्रकार का मध्यम बध है । अधिक ग्रुण और हीन ग्रुण बंध 
के समय अधिक गरुणवाला हीन ग्रुणवाले को अपने रूप मे वदल देता है।' 


खशकरी -.. मलक अनननन चने नम कम 


१ बन्धे समाविकौ पारिणामिकौ --तत्त्वा्थंसूत्र ४३६ 


पुदुगल * एक चिन्तन १७१ 


जिस परम्परा मे समान गुण का पारस्परिक वध विल्कुल नही होता, वहाँ 
पर अधिकगरण हीनग्रुण को अपने रूप मे परिवर्तित कर देता है ,* यही 
मानना पर्याप्त है| 


पुद्गल के भेद-प्रभेद 


पुद्गल द्रव्य के अणू और स्कन्‍्ध ये दो प्रमुख भेद है। इनके आधार 
से छह भेद होते है । वे इस प्रकार है *-- 


(१) स्थूलस्थुल--मिट्टी, पत्थर, काष्ठ, आदि ठोस पदार्थ इस विभाग 
मे आते है। 

(२) स्थूल--दृध, दही, मक्खन, पानी, तैल आदि प्रवाही पदार्थ इस 
श्रेणी भे आते हैं । 

(३) स्थूल-सूक्ष्म--प्रकाश, विद्युत, उष्णता, अभिव्यक्तियाँ स्थूल- 
सृक्ष्म विभाग के अन्तगंत है । 

(४) सृक्ष्मस्थूल--पवन, वाध्प, सूक्ष्मस्थूल कोटि मे आते है । 

(५) सूक्ष्म--मनोवर्गंणा आदि अचाक्षुष (जो चक्षु आदि इन्द्रियो के 
विपय नही है ) स्कन्ध सूक्ष्म है । 

(६) सुक्ष्म-सूक्ष्म--अन्तिम निरश पुदूगल परमाणु सुक्षम-सूक्ष्म विभाग 
के अन्तगंत आते हैं । 

जो पुदुगल स्कन्ध अचाक्षुष है, वह भेद और सघात से चाक्षुष होता 
है। जब कोई स्कन्घ सूक्ष्म से मिटकर स्थूल होता है, तब उस स्कनन्‍्ध में कुछ 
नूतन परमाणु अवश्य मिलते है और कुछ परमाणु उससे पृथक्‌ भी हो जाते 
है। मिलना और पृथक्‌ होना यही सघात और भेद कहलाता है। अचाक्षूष से 
चाक्षष होने के लिए भेद और सघात इन दोनो की अनिवार्य आवश्यकता है। 





१ बन्धेंब्घिकौ पारिणामिकौ -- तत्त्वाथंसूत्र ५४३७ 
१ (क) अतिस्थूलस्थूला स्थूला, स्थुलसूक्ष्माइच सूक्ष्मस्थुलाश्च । 
सुक्ष्मा, अतिसूक्षमा इतिघरादयो भवन्ति पड भेदा ॥। 
-नियमसार २१, कुन्दकुन्दाचार्य 
(ख) बादरबादर बादर बादरसुहुम च सुहुम थूलच । 
सुहुम च॒ सुहुमसुहुम च घरादिय होदि छुब्मेय ।। 
--गोम्मट्सार, जीवकाड ६०२ 
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पुदगल के तीच भेद 

जीव और पुदूगल की पारस्परिक परिणति को लेकर पुदूगल के तीन 
भेद भी किये गये है" -- 

(१) प्रयोग परिणत--जो पुद्गल जीव द्वारा ग्रहण किये गये है, वे 
प्रयोग परिणित है जैसे--इन्द्रियाँ, शरीर, रक्त, माँस आदि के पुदूगल | 

(२) मिश्र परिणत-ऐसे पुदुगल जो जीव छवारा परिणत होकर 
पुन मुक्त हो चुके है, वे मिश्र परिणत है। जैसे--कटे हुए नाखून, केश, 
इलेष्म, मल-मृत्र आदि | 

(३) विस्नसा परिणत--ऐसे पुदूगल जिनमे जीव का सहाय नहीं 
और स्वय परिणत है, उन्हे विस्सा परिणत पुद्गल कहते है। जैसे 
बादल, इन्द्र-धनुष, आदि | 


पुद्गल में उत्पाद, व्यय और अ्ोव्य 
पुद्गल शाश्वत भी है और अशाश्वत भी है ।* वह द्रव्य रूप से 
शाश्वत है और पर्याय रूप से अशाश्वत है। द्रव्य की अपेक्षा परमाणु पुद्गल 
अचरम है अर्थात्‌ परमाणु सघात रूप मे परिणत होकर भी पुन परमाणु हो 
जाता है। इस कारण से वह द्रव्य की दृष्टि से चरम नहीं है किन्तु कैतर, 
काल और भाव की दृष्टि से वह चरम भी है और अचरम भी है ।* 


पुदूगल की परिणति 

पुदूगल की परिणति सूक्ष्म और बादर रूप मे दो प्रकार की होती 
है। 

अनन्त प्रदेशी स्कन्घ भी जहाँ तक सुक्ष्म परिणति मे रहता है, वहाँ 
तक वह इन्द्रियग्राह्म नही होता | सूक्ष्म परिणति वाले स्कन्‍्ध 
होते है । उनमे शीत, उष्ण, स्निग्धघ और रुक्ष ये चार स्पर्श ही होते है। ४४ 
लघु, मृदु और कठिन ये चार स्पर्श बादर परिणाम वाले चार स्कन्‍्धो मे ही 
होते है। ग्रुरु-लघु, और मृदु-कठिन ये स्पर्श पहले वाले चार स्पर्शों के सापेक्ष 
सयोग से निर्मित होते है । जब झुक्ष स्पर्श की वहुलता होती है तब लड़ 








१ तिविहा पोग्गला पण्णत्ता--पओगपरिणया, मिससा परिणया, विससा परिणया | 
--मगवती 5९। 4 

२ भगवती १४४८ 

३ भगवती श४ा४ 
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स्पर्ण होता है और जब स्निर्घध की वहुलताःद्ौती' है जुधगुरुहीता है । जव 
शीत और स्निग्ध स्पर्ण की वहुलता होती है, तो मूंदु स्पेश होता है और 
जव उप्ण और रुक्ष की वहुलता होती है, तो कर्कंश स्पशे होता है । 
साराश यह है कि जव सूक्ष्म परिणति मिटती है और स्थूल परिणति होती है, 
वहाँ पर चार स्पर्श भी वढ जाते है ।" 


पुद्गल कब से कब तक ? 


स्कन्ध और परमाणु प्रवाह की दृष्टि से अनादि-अपयेंवसित है, चूँकि 
अनादिकाल से इसकी सन्‍्तति चली आ रही है और चलती भी रहेगी । 
स्थिति की दृष्टि से यह सादि-सपर्यंवसित भी है। जिस प्रकार परमाणुओं 
से स्कन्ध का निर्माण होता है और स्कन्ध-भेद होने पर परमाणु हो जाते है। 

परमाणु, परमाणु के रूप मे कम से कम रहे तो एक समय तक रहता 
है और अधिक से अधिक रहे तो असख्यात काल तक रह सकता है | इसी 
प्रकार स्कन्ध-स्कन्व के रूप मे रहे, तो कम से कम एक समय तक रहता है 
और अधिक से अधिक असख्यात काल तक ।* उसके पण्चानत उसमे परिवर्तन 
अनिवार्य रूप से होता है। 


परमाणु और स्कन्ध क्षेत्र की दृष्टि से एक क्षेत्र मे कम से कम एक 
समय और अधिक से अधिक असस्यात काल तक रह सकते है। 

एक परमाणु स्कन्‍्ध रूप में परिणत होकर पुन परमाण हो जाय 
तो कम से कम एक समय और अधिक से अधिक असच्यात काल लग सकता 
है ।! दृ्रणुकादि व व्यणुकादि स्कन्‍्व रूप मे परिणत होने के पश्चात्‌ वह पर- 
माण्‌ पुन. परमाणु रुप में जाये तो कम ये कम एक समय ओर अधिक से 
अधिक अनन्तकाल लग सकता है ।* 

एक परमाणु या स्कन्ध जिस आकाणज प्रदेश में है, वहाँ से वह किसी 
कारणवश चल देता है तो पुन उस आकाश प्रदेश में कम से कम वह एक 
समय में आ सकता है और अधिक से अधिक अनन्तकाल #»े पज्चात आता 
जैनरणन मनन रगैे* मीमारा प्र २ ४५ 
भगवती ५७८ 
नगवतनी ४८ 

मगयती शा८ 


ब्दूहकनलथ। 
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है ।* परमाणु आकाश के एक प्रदेश को अवगाहन करके ही रहता है, किन्तु 
स्कन्ध एक, दो, सख्यात, असख्यात, यावत्‌ समूचे लोकाकाश तक फल सकता 
है। हम पहले लिख चुके हैं कि सम्पूर्ण लोक मे फैलने वाले स्कन्ध को अचित्त 
महास्कन्ध कहते है। 


अप्रदेशित्व और सप्रदेदित्व 

परमाणु द्रव्य और क्षेत्र की हृष्टि से अप्रदेशी है, काल की दृष्टि से 
एक समय की स्थितिवाला परमाणु अप्रदेशी है और उससे अधिक समय की 
स्थिति वाला सप्रदेशी है। भाव की दृष्टि से एक गुणवाला अप्रदेशी है और 
अधिक गुणवाला सप्रदेशी है । 

स्कन्ध द्रव्य की दृष्टि से सप्रदेशी है। जिस स्कनन्‍्ध मे जितने परमाणु 
होते है, वह स्कन्ध तत्परिमाण प्रदेशी कहलाता है ! 

स्कन्ध क्षेत्र की दृष्टि से सप्रदेशी भी है और अग्रदेशी भी है। जो 
स्कन्ध एक आकाश प्रदेश को अवगाहन कर रहा है, वह अभ्रदेशी है ओर दो 
से अधिक आकाश प्रदेश को अवगाहन कर रहता है, वह सप्रदेशी है। 

स्कन्ध काल की दृष्टि से जो एक समय की स्थिति वाला है वह अग्न- 
देशी है और उससे अधिक स्थितवाला सप्रदेशी है । 

स्कन्ध भाव की दृष्टि से एक गुणवाला है, वह अप्रदेशी है और अधिक 
गुणवाला सप्रदेशी है।* 

पुद्गल की गति 

परमाणु जड होने पर भी गतिशील है | उसकी गति प्रेरित भी होती 
है, और अप्रेरित भी होती है । वह सर्वंदा ही गति करता हो, ऐसी बात नहीं 
है। वह कभी गति करता है और कभी नही करता है। वह एक समय मे 
लोक के एक सिरे से दूसरे सिरे तक, जो असख्य योजन की दूरी पर है, जा 
सकता है। उसका गति-परिमाण स्वाभाविक धर्म है। धर्मास्तिकाय उसका 
प्रेरक नही किन्तु सहायक है।* 

प्रशन है--“परमाणु मे गति अपने आप होती है या जीव के द्वारा 
प्रेरणा ठेने पर होती है ?” 
१ भगवती ५४८ 
२ भगवती शाद 
३ भगचती १६।८ 
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उत्तर है--“परमाणु मे जीवनिमित्तक कोई क्रिया और गति नही 
होती चौंकि परमाणु जीव द्वारा ग्रहण नही किया जा सकता और पुद्गल को 
ग्रहण किये बिना पुदूगल मे परिणमन कराने की जीव मे सामर्थ्यं नही है ।” 
परमाणु सकम्प भी होता है' और अकम्प भी होता है। कदाचित्‌ 
बह चचल भी होता है और नही भी होता है। उसमे निरन्तर कम्प-भाव 
रहता ही हो, यह बात भी नही है और निरन्तर अकम्प-भाव रहता हो, यह 
बात भी नही है। 
इचणुक-स्कन्ध मे कदाचित्‌ कम्पन और कदाचित्‌ अकम्पन दोनो होते 
है। उनके दृय श होने से उनमे देश-कम्प और देहय-अकम्प दोनो प्रकार की 
स्थिति होती है । 
त्रिप्रदेशी स्कन्ध मे भी द्विप्रदेशी स्कन्ध के समान कम्प-अकम्प की 
स्थिति होती है। केवल देश-कम्प मे एकवचन और द्विवचन सम्बन्धी विकलपो 
का अन्तर होता है। जिस प्रकार एक देश में कम्प होता है, देश में 
कम्प नही होता है । देश मे कम्प होता है, देशो (दो) मे कम्प नही होता । 
देशो मे कम्प होता है, देश मे कम्प नही होता । 
चतु प्रदेशी स्कन्ध मे, देश मे कम्प, देश मे अकम्प, देश मे कम्प और 
देशो (दो) मे अकम्प, देशों (दो) मे अकम्प और देश मे अकम्प, देश मे 
कम्प और देशो में अकम्प होता है । 
पाँच प्रदेश से लेकर अनन्त प्रदेशी स्कन्ध तक यही वात्त है । 
परमाणु की गति सम्बन्धी कुछ मर्यादायें 
परमाणु की गति के सम्वन्ध मे और कुछ ज्ञातव्य वाते है । परमाण 
की स्वाभाविक गति सरल रेखा में होती है । जब अन्य पुदूगल का उसमे 
सहकार होता है तत्र परमाण्‌ की गति में वक़्ता आती है | परमाण की गति 
मे जीव प्रत्यक्ष कारण नही हो सकता, चूकि वह अत्यन्त सूक्ष्म है। जीव छोटे 
या बद्दे स्कन्‍धो को ही प्रभावित कर सकता है। जैसे परमाणु की उत्क्ृप्ट 
गत्ति का वर्णन किया गया है, वैसे ही उसकी अल्पतम गति का निर्देश भी 
आगम साहित्य मे मिलता है । मन्द गति से परमाणु एक समय में आकाश 
के एक प्रदेश से अपने निकटवर्ती दूसरे प्रदेश मे जा सकता है। आकाश का 
एक प्रदेश उतना ही छोटा है जितना एक परमाणु है । 


२ भगवत्री ॥७ 
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पूर्व बताया जा चुका है कि परमाणु की गति अपने आप भी होती है 
और अन्य पुदूगलो की प्रेरणा से भी होती है । निष्क्रिय परमाणु कब गति 
करेगा, यह निश्चित रूप से नही कहा जा सकता, किन्तु यह निश्चित है कि 
वह असर्यात काल के पश्चात्‌ अवश्य ही गति करेगा | सक्रिय परमाणु कब॑ 
गति और क्रिया बन्द करेगा, यह अनियत है । एक समय से लेकर आवलिका" 
के असख्यात भाग समय मे, किसी भी समय वह गति एवं क्रिया बन्द कर 
सकता है । किन्तु आवलिका के असस्यात भाग उपरान्त वह निश्चित रूप से 
गति क्रिया प्रारम्भ करेगा। 


परमाणू-पुद्गल अप्रतिघाती है। वह सगीन लोह से निर्मित दीवाल 
को सहज रूप से पार कर सकता है। सुमेरु जैसे महान पर्वत भी उसके 
मार्ग मे वाधक नहीं बनते । यहाँ तक कि वह वज्य को भी सहज रूप से पार 
कर सकता है। वह कभी-कभी प्रतिहत होता है तो इस स्थिति मे कि विस्तसा 
(स्वाभाविक) परिणाम से सवेग गति करते हुए परमाणु पुदूगल का यदि 
किसी अन्य विस्त्रसा परिणाम से सबेग गति करते हुए परमाणु पुद्गल से 
आयतन सयोग हो तो ऐसी स्थिति में वह स्वय भी प्रतिहत हो सकता है 
और साथ ही अपने प्रतिपक्षी परमाणु को भी प्रतिहृत कर सकता है ।* 


परभसाणुओ का सुक्ष्म परिणामावगाहन 


परमाणु की सबसे विलक्षण शक्ति यह है कि जिस आकाश प्रदेश को 
एक परमाणु ने भर दिया है, उसी आकाश प्रदेश मे दूसरा परमाणु पूर्ण 
स्वतन्त्रता के साथ रह सकता है और उसो आकाश प्रदेश मे सूक्ष्म रूप पे 
परिणत अनन्त प्रदेशी स्कन्ध भी रह सकता है। परमाणुओ की सूक्ष्म परि- 
णामावगाहन शक्ति का ही यह चमत्कार है। आचार पुज्यपाद ने प्रस्तुत 
विपय मे शका उपस्थित कर फिर उसका सम्यक्‌ समाधान इस प्रकार किया 
है--यह असरुय प्रदेशी लोकाकाश अनन्त और अनन्तानन्‍्त प्रदेशी स्कन्धो 
का अधिकरण किस प्रकार हो सकता है? इसमे किसी भी प्रकार की 
आपत्ति नही है| सूक्ष्म परिणामावगाहन शक्ति के योग से परमाणु आदि 


१ ४८ मिनिट परिमाण मुहर्त के १६७७७२१६ वें भाग को आवलिका कहते है । 
२ जैनदर्गन और आधुनिक विज्ञान, पृ० ३७ 


पुदगल : एक चिन्तन १७७ 


सूक्ष्म भाव मे परिणत हो जाते है। इसलिए एक-एक आकाश प्रदेश मे 
अनन्तानन्त परमाणु व स्कत्घो का निवास निविरोध हो सकता है ।१ 


उदाहरणार्थ॑, एक कमरे मे एक दीपक का प्रकाश पर्याप्त होता है किन्तु 
उसमे सेकडो दीपको का प्रकाश भी समा सकता है। अथवा एक दीपक का 
प्रकाश किसी विशाल कमरे मे फैला रहता है । वह लघु बतेन से आच्छादित 
करने पर उसी मे समा जाता है ।* इससे स्पष्ट हो जाता है कि पुद्गल के 
प्रकाश-परमाणुओ के सकोच-विस्तार रूप मे भी परिणमन शक्ति है। पुद्गल 
के प्रत्येक परमाणु की यही स्थिति है। परमाणु के समान स्कन्घो मे भी सूक्ष्म 
परिणमन और अवगाहन शक्ति रही हुई है। अवगाहन शक्ति के कारण 
परमाणु या स्कन्ध जितने स्थान मे अवस्थित होता है उसी स्थान मे अन्य 
परमाणु और स्कन्‍्ध भी सहज रूप से रह सकते हैं ।* 
सक्ष्म परिणमन का अर्थ यह है कि परमाणु मे सकोच हो सकता है 
उसका घन-फल कम हो सकता है। 
वैज्ञानिक समर्थन 
प्रस्तुत सूक्ष्म परिणमन क्रिया का वैज्ञानिक दृष्टि से भी मेल हो जाता 
है। अण (5०४) के दो अग है, एक मध्यवर्ती न्यष्टि ([२०००४५) जिसमे 
उद्युत्तण और विद्य त्कण होते है और दूसरा बाह्यकक्षीय कवच (0णाश 
5॥९॥$) जिसमे विद्य दण्‌ चक्कर लगाते है। न्‍्यष्टि का घनफल सम्पूर्ण अण्‌ 
के घनफल से वहुत ही न्यून होता है और जब कुछ कक्षीय कवच (०णाता 
४॥७॥४) अण से विच्छिन्न हो जाते हैं, तो अणु का घनफल न्यून हो जाता है । 
ये अण विच्छिन्न अण कहलाते हैं। अनुसधाताओ से यह परिज्ञात होता है 





१ स्यादेतदमन्यातप्रदेशो लोक, अनन्तप्रदेशस्थानन्तानन्तप्रदेशस्य च स्कन्धस्याधि- 
करणमिति विनेघस्ततो नानन्त्यामिति ! नैप दोप । सूक्ष्म-परिणामावगाह्म शक्ति- 
योगात्‌ परमाण्वादयों हि सुध््ममानेन परिणता एकैकस्मिन्नप्याकाशब्रदेशेज्नन्तानन्ता 
व्यवनिष्ठन्ते, अवगाहन शक्तिश्चैपामव्याहता5स्ति, तस्मादेकस्मिन्नपि प्रदेशेअनन्ता- 
नम्तावस्थान न विरूघ्यते । “उवर्यिसिद्धि ४१६, पज्यपाद 

२ भ्रदेशमहारविमर्गाम्या प्रदीपवत 


है जावदिय आयास अविमागी पुग्गलाणुवर्द्ठद्ध । 
त तु पदेस जाणे, सव्बाणुट्राणदाणरिह !। 


--नत्वाथसत्र ५१६ 


“>व्यसप्रह 
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कि कुछ तारे ऐसे हैं, जिनका घनत्व हमारी दुनिया की घनतम' वस्तुओ से 
भी २०० गुणित है। एक स्थान पर एडिग्टन ने लिखा है कि एक टन (२८ 
मन) न्यप्टीय पुद्गल (रिएल6॥ (४०) हमारी वास्केट की जेब मे समा 
सकता है। वैज्ञानिको ने ऐसे तारे का अनुसधान किया हैँ जिसका घनत्व ६९० 
टन (१७३६० मन) प्रति घन इच है। इतने अधिक घनत्व का कारण यही 
है कि वह तारा विच्छिन्न अणुओ (9777०0 8४078) से निर्मित है, उसके 
अणुओ मे केवल व्यष्टियाँ ही है। कक्षीय कवच (0:»/४ 505) नहीं। 
जैनदशेन की भाषा मे अणुओ का सूक्ष्म परिणमन ही इसका मूल कारण 
है।* 

आधुनिक विज्ञान की दृष्टि से परमाणु कितना सूक्ष्म है, इसका अ१- 
मान इससे लग सकता है कि पचास शख परमाणुओं का भार केवल 
ढाई तोले के लगभग होता है । इसका व्यास एक इंच का दस करोडवाँ 
हिस्सा है। 

सिगरेट को लपेटने के पतले कागज की मोटाई मे एक से एक को सठा 
कर रखने पर एक लाख परमाणु आ जायेंगे । 

धूल के एक नलहे से कण मे दस पदम से अधिक परमाणु होते हैं | 

सोडावाटर को ग्लास मे डालने पर उसमे जो नन्‍ही-नन्‍्ही बूँदे 
निकलती है उनमे से एक के परमाणुओ की परिगणना करने के लिए विर्श 
के तीन अरब व्यक्तियों को बिठा दें और वे निरन्तर बिना खाये, पीये और 
सोये प्रति मिनिट यदि तीन सौ की रफ्तार से परिगणना करे तो उस नन्‍्ही 


बूँद के परमाणुओ की समूची सख्या को पूर्ण करने मे चार महीने का सम 
लग जायेगा। 


बारीक केश को उखाडते समय उसकी जड पर जो रक्त की सूर्दी 
चूँद लगी रहेगी, उसे अणुवीक्षण यन्त्र के माध्यम से इतना बडा रूप दिया 
जा सकता है कि वह बूँद छह या सात फीट के व्यास वृत्त में 
तो भी उसके भीतर के परमाणु का व्यास ०४७ इच ही हो सकेगा।* 


१ मुनि हजारीमल स्पृत्ति प्रन्ध पृ० ३७४ 
२ जैनदएन और आधुनिक विज्ञान पृ० ४७ 
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पुद्गल के आकार-प्रकार 
परमाणु-पुदुगल अनद्धं, अमध्य एवं अप्रदेश होते है । 
द्विप्रदेशी-स्कन्ध साद्ध, अमध्य एवं सम्रदेश होते है । 
त्रिप्रदेशी स्कन्ध अनद्ध, समध्य एवं सम्रदेश होते है । 
समसख्यक परमाणु-स्कन्धो की स्थिति, द्विप्रदेशी स्कन्ध के समान 
होती है और विषमसख्यक परमाणु-स्कन्धो की स्थिति त्रिप्रदेशी स्कन्ध के 
समान होती है। 
भगवती सूत्र मे पुदूगल द्रव्य की चार प्रकार की स्थिति बताई गई 
। 
(१) द्रव्य स्थानायु--परमाणु, परमाणु रूप में और स्कन्ध, स्कन्ध 
रूप मे अवस्थित है। 
(२) क्षेत्र-स्थानायु--जिस आकाश-प्रदेश मे परमाणु या स्कन्ध अव- 
रहते हैं। 
(३) अवगाहन स्थानायु--परमाणु और स्कन्‍्ध का नियत परिसाण 
मे जो मवगाहन होता है। 
क्षेत्र ओर अवगाहन मे यह अन्तर है कि क्षेत्र का सम्बन्ध आकाश 
प्रदेशों से है, वह परमाणु और स्कन्घ द्वारा अवगाढ होता है और अवगाहन 
का सम्बन्ध पुद्गल द्रव्य से है। उसका अमुक परिमाण क्षेत्र मे फैलता है। 
(४) भाव स्थानायु--परमाणु और स्कन्ध के स्पर्श, रस, गन्ध और 
वर्ण की परि्णात 


परमाणु की आठ वर्गंणाएँ 

परमाणुओ की भुख्य आठ वर्गंणाएँ है-- 

(१) ओदारिक वर्गणा--स्थुल पुदूगल--पृथ्वी, पानी, अग्नि, वायु 
पेनेस्‍्पति और ज्स जीवो के शरीर-निर्माण करने योग्य पुद्गल-समूह। 

(२) वेक्रिय वर्गंगा--लघु-विराट्‌, हल्का-भारी, दृश्य-अहृश्य, आदि 
विभिन्न क्रियायें करने मे सशक्त शरीर के योग्य पुदूगलो का समूह । 
पिला आदत वशाजक 
१ भगवती ५७७ 
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(३) आहारक वर्गणा-योग-शक्तिजन्य शरीर के योग्य पुदंगल- 
समूह । 

(४) तैजस वर्गंणा--विद्य्‌ त-परमाणुओ का समूह । 

(५) कार्मण वर्गणा--ज्ञानावरणीय आदि कर्मो के रूप मे परिणत्त 
होने वाले पुदंगलो का समूह, जिससे कार्मेण नामक सूक्ष्म शरीर 
बनता है। 

(६ ) झ्वासोच्छवास वर्गगा--आन-प्राण के योग्य पुदुगल-समूह | 

( ७ ) वचन-वर्गंणा--भाषा के योग्य पुदुगल-समूह । 

(८) मनोवर्गगा--चिन्ततन मे सहायक होने वाला पुदुगल- 
समूह । 

वर्गणा से अभिप्राय है एक जाति के पुद्ूगलो का समूह । ६२४१ 
ऐसी जातियाँ अनन्त है। यहाँ उनकी प्रमुख आठ जातियो का ही निदश 
किया गया है । इन वर्गंगाओ के अवयव क्रमश सूक्ष्म होते है और अर्ति- 
प्रचय वाले होते है। एक पौद्गलिक पदार्थ अन्य पौदूगलिक पदाथे के रूप मे 
बदल जाता है। 


जैन दृष्टि से वर्गंणा का वर्गंणान्तर रूप मे परिवतेन भी हो जाता 
है। 


ओऔदारिक, वैक्रिय, आहारक और तैजस ये चार बर्गंणाये अष्ट स्प्ग्ी 
स्थूल स्कन्ध है। वे हल्की-भारी, मृदु-कठोर भी होती है। कार्मण, माषा और 
मन ये तीन वर्गणाये चतु स्पर्शी है--सुक्ष्म स्कन्ध है। इनमे शीत, उष्ण, स्तिग्ध 
रुक्ष-ये चार स्पर्श होते है । श्वासोच्छुवास वर्गंणा चतु स्पर्शी और अष्ठ- 
स्पर्शी दोनो प्रकार की होती है ।* 


पुद्गल के कार्य 
जैनदर्शन ने पुदूगल के कुछ ऐसे भेद-प्रभेद माने है, जिन्हे प्राचीत 
यरुग के अन्य दाहनिक पुदूगल के रूप मे नही मानते थे । आधुनिक विज्ञान ने 
उनमे से बहुतो को पुदूगल के रूप मे मान लिया है। जैनदर्शन के अनुत्तारि 
पुदूगल के वे कार्य ये है--(१) शब्द, (२) वन्ध, (३) सौक्षम्य, (४) स्थौल्म, 


१ भगवती २।१ 
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(५) सस्थान, (६) भेद, (७) तम, (८) छाया, (६), आतप, (१०) 
उद्योत ।* 


शब्द 

एक स्कन्ध के साथ दूसरे स्कन्‍्ध के टकराने से जो ध्वनि समुत्पन्न 
होती है, वह शब्द है ।* शब्द श्रोत्र इन्द्रिय का विषय है । 

वेशेषिकदर्शन ने शब्द को पुद्गल का पर्याय न मानकर आकाश द्रव्य 
का गुण साना है। साख्य-दर्शन शब्द-तन्मात्र से आकाश की उत्पत्ति 
मानता है। जेनदर्शन की मान्यता वैशेषिक और साख्यदर्शन मत से सर्वथा 
भिन्न है। उसका स्पष्ट मन्तव्य है कि शब्द पौदूगलिक है क्योकि वह 
इन्द्रियो का विषय बनता है । आकाश जो पौद्गलिक नही है, वह शब्द को 
किस प्रकार उत्पन्न कर सकता है ? छब्द तन्मात्र से भी आकाश की उत्पत्ति 
सभव नही है, चूँकि शब्द पौद्गलिक है इसलिए शब्द तन्मात्र भी पौद्‌- 
गलिक ही होनी चाहिए । यदि शब्द-तन्मान्र पौदूगलिक है तो उससे समुत्पन्न 
होने वाला आकाश भी पौद्गलिक होना चाहिए, किन्तु आकाश पौद्गलिक 
नही है। इसलिए शब्द तन्मात्र से आकाश उत्पन्न नही हो सकता । 

दूसरी बात यह है कि आकाश द्रव्य अमूर्तिक है। उसमे स्पर्श आदि 
ऊँछ भी नही है, जबकि शब्द मूर्तिक है, उसमे स्पर्श आदि है, उसे पकडा भी 
जाता है। अमूर्तिक द्रव्य का गुण भी अमूर्तिक ही होना चाहिए, मूर्तिक नही । 
भाकाश का गुण मानने से शब्द को भी अमूर्तिक माने तो मूर्तिक इन्द्रिय उसे 
भहण नही कर सकेगी । अमूर्तिक विषय को मूर्तिक इन्द्रिय किस प्रकार जान 
सकेगी। तृतीय बात यह है कि शब्द टकराता है, उसकी प्रतिध्वनि होती 
है। यदि वह अमृतिक आकाश का ही गुण होता तो जिस प्रकार आकाश 
नही टकराता वैसे शब्द भी नही टकराना चाहिए। चौथी बात--शब्द को 
रोका और बाँधा भी जा सकता है, यदि वह आकाश का गुण है तो रोकने 





१ (क) शब्दबन्ध-सौक्ष्म्य-स्थौल्य-सस्थान-भेद-तमद्छायातपोद्योतवन्तश्च । 
--तत्त्वार्थसूत्र २४ 
(ख) द्रव्य सम्रह गा० १६, आचाय॑ नेमिचन्द्र 
९ सहो खधप्पमावों खधो परमाणुसगसघादो। 
पुद्ठेसु तेसु जायदि सद्दो उप्पादगों णियदों ॥ 
--पञ्चास्तिकाय गा० ७१ 
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ओर वाँधने की चर्चा ही उपहासास्पद प्रतीत होगी। पॉचवी बात-८ 
शब्द गतिमान है, जब कि आकाश गति-हीन है, निष्क्रिय है। छठी बात यह 
है कि वैज्ञानिक दृष्टि से भी शब्द ऐसे आकाश मे गमन नही कर सकता जहाँ 
किसी भी प्रकार का पुदूगल मेटर (१४४४८) न हो । यदि शब्द आकाश का 
गुण होता तो वह्‌ आकाश के हर एक कौने मे जा सकता था । चूँकि गुण अपने 
गुणी के प्रत्येक अश मे रहता ही है, वहाँ पर पुद्गल के होने या नही होने 
का प्रश्न ही उपस्थित नही हो सकता ।* 


जैन आगम साहित्य मे शब्द को पौदूगलिक कहने के साथ ही उसकी 
उत्पत्ति, शीघ्रगति, लोक-व्यापित्व, स्थायित्व आदि विभिन्न पहलुओ पर भी 
अच्छी तरह से प्रकाश डाला है।* जम्बूद्वीपप्रशप्ति के अनुसार सुधोषा 
घण्टा का दब्द तार से सम्बन्धित न होने पर भी असख्य योजन की दूरी 
पर रही हुई घण्टाओ मे प्रतिध्वनि उत्पन्न करता है। यह वर्णन उस 
समय का है जब 'रेडियो' वायरलैस आदि किसी भी यन्त्र का अनुसधान 
नही हुआ था। हमारा शब्द क्षणमान्र मे लोकव्यापी बन जाता है। यह 
सिद्धान्त भगवान महावीर ने आज से पच्चीस सौ वर्ष पहले प्रतिपादित किया 
था ।* 

हम पूर्व बता चुके है कि पुद्गल-स्कन्धो के सघात और भेद से शब्द 
उत्पन्न होता है। वह शब्द दो प्रकार का है-- (१) प्रायोगिक और (२) 
वैज्ञसिक । 

प्रायोगिक--जिसका उच्चारण प्रयत्न पूर्वक हो । वह दो प्रकार की 
है--( १) भाषात्मक और (२) अभाषात्मक | 

भाषात्मक--अर्थ प्रतिपादकवाणी । 

अभाषात्मक--जिस ध्वनि से किसी भाषा की अभिव्यक्ति न होती 
हो। यह चार प्रकार का है--तत, वितत, घन और सौधिर | । 

चमें से बने वाद्य मृदग, पटह आदि से उत्पन्न होने वाला शब्द तित 
कहलाता है। 


१ मुनि हजारीमल स्मृति ग्रन्थ पृ० ३८१ 
२ _श्रज्ञापना, पद ११ 
हे जम्बद्रोप प्रज्ञप्ति 
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तार वाले वाद्य वीणा, सारगी आदि से पैदा होने वाला शब्द वितत है। 

घटा ताल आदि से उत्पन्न शब्द घन कहलाता है। 

फूँक कर वजाये जाने वाले शख, वसी आदि से पैदा होने वाला 
शब्द सौषिर कहलाता है।' 

वैस्ससिक शब्द बिना किसी आत्म-प्रयत्न के उत्पन्न होता है । बादलो 
की गजना आदि वैस्नसिक है । 

बोलने से पहले वक्ता समस्त लोक मे व्याप्त भाषा-परमाणुओं को 
ग्रहण करता है, उनका भाषा के रूप में परिणमन करता है और उसके 
पश्चात उनका उत्सजंन करता है। उत्सर्जन से जो भाषा-पुदूगल बाहर निक- 
लते हैं, वे आकाश मे प्रसारित होते है । यदि वक्‍ता का भ्रयत्न मन्द है, तो वे 
पुद्गल अभिन्न रहकर जल-तरग-वत्‌ असख्य योजन तक फलकर शक्ति रहित 
हो जाते है। यदि वक्‍ता का प्रयत्न तीन्र हुआ, तो वे भिन्न होकर दूसरे 
हर स्कन्धो को ग्रहण करते-करते एक ही समय मे लोकान्त तक चले 
जाते है। 

जिस शब्द को हम सुनते है, वह वक्‍ता का मूल शब्द नही होता। 
वक्‍ता का शब्द श्रेणियो अर्थात आकाश-प्रदेश की पक्तियो मे प्रसारित होता 
है। वक्ता के पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, ऊँची और नीची--छहो दिशाओ 
मे ये श्रेणियाँ हैं । 

जब हम छब्द की सम-श्रेणी मे होते है, तब हमे मिश्र शब्द सुनाई 
देता है । अर्थात्‌ वक्‍ता द्वारा उत्सर्जन किये गये शब्द-द्रव्यो और उनके द्वारा 
वासित शब्द-द्रव्यो को सुनते है । 
१ हम यदि विश्रेणी मे होते है तो केवल वासित शब्द ही सुन सकते 

बन्ध ॥ 
बन्ध शब्द का अर्थ है बेंघना, जुडना, मिलना, सयुकत होना। दो या 





१ [क) तत्त्वा्थ राजवातिक ५। २४, २-६ 
(ख) सर्वार्थंसिद्धि ५२४ 
२ (क) प्रज्ञापना, पद ११ 
(ख) मासासमसेढीओ, सह ज सुणई भीसिय सुणइ। 
वीसेडी पुण सह, सुणेद नियमा पराघाए ॥ --नन्‍्दी सूच 


श्फ्ढ जैनवर्शन : स्वरूप और विश्ले८ ' 


दो से अधिक परमाणुओं का भी बन्ध हो सकता है और दो या दो से अधि 
स्कत्घो का भी । इसी प्रकार एक या एक से अधिक परमाणुओं का ए 
या एक से अधिक स्कन्धो के साथ भी बन्ध होता है । सयोग मे केवल अन्त 
रहित अवस्थान होता है, किन्तु बन्ध मे एकत्व होता है। 

बन्ध दो प्रकार का है--(१) वैस़्सिक--स्वभाव-जन्य बन्ध (£ 
प्रायोगिक--प्रयोग-जन्य बन्ध । 

वैज्सिक वन्ध सादि और अनादि दोनो प्रकार का होता है। धम 
स्तिकाय, अधर्मास्तकाय और आकाशास्तिकाय का बन्ध अनादि है 
सादि वन्ध केवल पुद्गलो का होता है। दृच्ययणुक आदि स्कन्ध बनते हैं, 
सादि बन्ध है । स्निग्घ और रुक्ष गरण-निर्मित विद्यू त, उल्का, जलघारा, भरा 
इन्द्रधनुष आदि विषयक वन्ध सादि है । प्रायोगिक बन्ध दो प्रकार का है 
(१) अजीव विषयक और जीवाजीव विषयक । जतु-काष्ठादि (लाख, च८ 
आदि) का बन्ध अजीव विषयक है। जीवाजीवविषयक बन्ध कर्म ६ 
नोकर्म के भेद से दो प्रकार का है। ज्ञानावरणादि का आठ प्रकार का * 
कर्म-बन्ध है। औदारिकांदि शरीर-विषयक बन्ध नोकम बन्ध है।' 

सौक्ष्म्य 

सूक्ष्ता का अर्थ छोटापन है। वह दो प्रकार का है-(१) 
सूक््मता और (२) आपेक्षिक सूक्ष्मता ।* अन्त्य सूक्ष्मता परमाणुओ मे है 
जाती है और गापेक्षिक सूक्ष्मता दो छोटी-बडी वस्तुओ मे तुलनात्मक ह 
पाई जाती है। जैसे आम से आँवला छोटा है और आँवले से 
छोटा है । 

स्थौल्य 

स्थूलता का अर्थ मोटापन है। वह भी दो प्रकार का है (१६ 
स्थूलता जो जगदुव्यापी अचित्त-महास्कन्ध मे पाई जाती है और (२ 
क्षिक स्थुलता जो छोटी-बडी वस्तुओ मे तुलनात्मक दृष्टि से पाई ८ 
जैसे अगूर, ऑवला, आम आदि का स्थौल्य आपेक्षिक है । 


१ तत्त्वार्थ राजवातिक ५। २४, १०-१३ 
२ तत्त्वार्थ राजवातिक ५॥२४।१४ 
9 तत्त्वार्थ राजवातिक ५॥२४।१५ 


संल्थान 
सस्थान का अर्थ, आकार, रचना-विज्ेप, है। सस्थान का वर्गीकरण 
दो प्रकार से किया गया है। प्रथम प्रकार मे उसके दो भेद है--(१) इत्य 
सत्वात, जिसे हम त्रिकोण, चतुप्कोण, गोल, आदि नाम देते है और (२) 
बनित्य सस्थान, जिसे हम अनगढ भी कह सकते है।' उसका कोई विशेष 
नाम नही दिया जा सकता, तथापि उसे छह खण्डो मे विभक्त किया गया 
है-उत्तर, चूर्ण, खण्ड, चूणिका, प्रतर और अणुचटन | 
सस्थान का द्वितीय प्रकार से वर्गीकरण जीवो के शरीर की दृष्टि से 
भी किया गया है। समचतुरख्त, न्यग्रोध, सादिक, वामन, कुब्ज और 
हण्डक | 
स्कन्धो है से 
न्‍धो का विघटन अर्थात्‌ कुछ परमाणुओ का एक स्कत्च 
विच्छिल्त होना भेद कहलाता है । 
तम (अन्धकार) 
जो देखने भे वाधक हो और प्रकाश का विरोधी हो, वह अच्ध- 
कार है [र 
नैयायिक आदि दाशनिको ने अन्धकार को भावात्मक द्रव्य न मानकर 
प्रकाश का अभाव भाना है किन्तु जैनदार्शनिकों ने अन्धकार को अमाव 
भात्र हो नही, अपितु प्रकाश की ही भाँति भावात्मक द्रव्य माना है। जैसे 
भकाश मे रूप है, वैसे ही अन्धकार मे भी रूप है, इसलिए अन्धकार प्रकाश 
समान ही भावरूप है । 
आधुनिक विज्ञान भी अन्धकार को प्रकाश का अभाव रूप न मानकर 
पृथक्‌ वस्तु मानता है। वैज्ञानिक दृष्टि से अन्धकार मे भी उपस्तु किरणों 
(ीक्षयच्त॑ ॥ ०: 7898) का सदुभाव है, जिनसे उल्लू और बिल्ली की आँखे 
प्रथा कुछ विशिष्ट आचित्रीय पट (शाएण॑०ट्डाबगै।0 29५७) प्रभावित होते 
है। इससे भी सिद्ध है, कि अन्घकार का अस्तित्व है और वह प्रकाश 
(शंएाध० 7,800 से अलग है ।* 
१ तत्त्वाथे राजवातिक ५।२४१६ 
र तमो हृष्टिप्रतिवन्धकारण प्रकाशविरोधि --सर्वार्थसिद्धि 0२४ 
है मुनि श्री हजारीमल स्मृति ग्रन्थ पृ० ३८५ 
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छाया 
प्रकाश पर आवरण पड जाने पर छाया उत्पन्न होती है | प्रकाश- 
पथ मे अपारदशंक कायो (0792५०८ ००००४) का आ जाना आवरण है। 
छाया को अन्धकार के अन्तगंत रख सकते है, इस तरह वह प्रकाश का अभाव 
रूप नही, अपितु पुद्गल की पर्याय ही सिद्ध होती है । 


आधुनिक विज्ञान के अनुसार अणुवीक्षो और दर्षणोंसे बना 
हुआ प्रतिबिम्ब भी दो प्रकार का होता है, वास्तविक और अवास्त- 
विक । इनके निर्माण की प्रक्रिया से यह स्पष्ट हो जाता है कि ये ऊर्जा 
प्रकाश के रूपान्तर हैं। ऊर्जा ही छाया (8086095) और वास्तविक एवं 
अवास्तविक प्रतिबिम्बों के रूप मे परिलक्षित होती है। व्यक्तिकरण पट्टियो 
(77/४/शल९708 0४708) पर गणनायन्त्र (20पप्राएा8 १(७०॥॥6) यदि चलाया 
जाय तो काली पट्टी (0भ7८ ४४70) मे से भी प्रकाश विद्यु त रीति से विद्य द- 
णुओ (8/००४०॥७) का सम्यक्‌ प्रकार से निकलना सिद्ध होता है। साराश 
यह है कि काली पट्टी केवल प्रकाश के अभाव रूप नही, उसमे भी ऊर्जा है 
और इसी कारण उससे विद्य दणु नि सरित होते है । काली पट्टियो के रूप 
मे जो छाया है वह भी ऊर्जा का ही रूपान्तर है । 


प्रकाश के मार्ग मे दपंणो और अणुवीक्षो का आ जाना भी एक प्रकार 
का आवरण है । इस प्रकार के आवरण से वास्तविक और अवास्त॒विक प्रति 
विम्ब होते है। ऐसे प्रतिबिम्ब दो प्रकार के होते हैं, (१) वर्णादि-विकार 
परिणत और (२) प्रतिविम्बमात्नात्मक ।* वर्णादि-विकारपरिणत छाया में 
विज्ञान के वास्तविक प्रतिविम्ब लिये जाते है । जो विपर्यस्त (77५०5) 
हो जाते है, और जिनका प्रमाण परिवर्तित हो जाता है ये प्रतिबिम्ब प्रकाश- 
रश्मियो के वस्तुत मिलने से होते है और प्रकाश के ही पर्याय होने से स्पष्ट 
रूप से पौद्गलिक है। प्रतिबिम्बमात्रात्मिका छाया मे विज्ञान द्वारा प्ररूपित 
अवास्तविक प्रतिविम्ब रख सकते है । 
१ छाया प्रकाशावरणनिमित्ता 
--सर्वार्थेत्िद्धि ४२४ 
२ (क) राजवातिक ५॥२४, २०-२१ 
(स) सर्वायेंसिद्धि ६२४ 
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जआातप 
यह उष्ण प्रकाश का ताप किरण है ।* यह स्वय ठण्डा होता है और 
उसकी प्रभा गरम होती है। 


उद्योत 


यह शीत प्रकाश का ताप-किरण है। यह स्वय ठडा होता है और 
इसकी प्रभा भी ठडी होती है । 


अग्नि आतप से भिन्‍न है । यह स्वय गरम होती है और इसकी प्रभा 
भी गरम होती है। 
जैनदाशंनिको ने प्रकाश के आतप और उद्योत ये दो विभाग किये 


हैं। यह विभाजन बडा ही वेज्ञानिक है। जैनदाशनिको की यह सूक्ष्म दृष्टि 
गौर भेद-शक्ति (0780777807० ९०७८०) वस्तुत आश्चर्यजनक है। 


वैज्ञानिको ने प्रकाश को निरन्तर गतिशील माना है। उन्होने लोक 
(ब्रह्माण्ड) मे घूमने वाले आकाशीय पिण्डो की गति, दूरी, आदि को 
मापने के लिए प्रकाश-किरण को ही अपना माप-दण्ड मान रखा है चूंकि 
उसकी गति सदा समान रहती है। प्रकाश मे पहले भार नही माना जाता 
था, किन्तु अब यह सिद्ध हो चुका है कि वह शक्ति का भेद होने पर भी भार- 
वान है। वैज्ञानिक अनुसधान से यह भी पता चला है कि विद्यु त-चुम्बकीय 


तत्त्व है, वह एक वर्ग॑मील क्षेत्र पर प्रति मिनिट आधी छटाक मात्रा मे सूर्य से 
गिरता है। 


हम ताप को उष्णता या पुद्गल के उष्ण स्पर्श ग्रुण का पर्याय कह 
सकते है। वैज्ञानिक दृष्टि से परमाणु मे धनाणु और ऋणाणु निरन्तर गति- 
शील रहते है। इसी प्रकार अणु मे स्वय परमाणु और अणुग्रुच्छको मे अण्‌ 
निरन्तर गतिशील रहते है। यह आन्तरिक गति जब अत्यन्त तीन्र हो जाती 
है और सुक्ष्मकण परस्पर टकराते हुए इधर-उघर दौडने लगते हैं तव वे ताप 
के रूप मे दिखलाई देते है । 


साधारण रूप से हम विद्युत को घन विद्युत और जल विद्युत के 





१ आतप आदित्यादिनिमित्त उष्णप्रकाश लक्षण --- 
--सर्वार्यरसिद्धि ६२४ 
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जैन साहित्य के अध्ययन से परिज्ञात होता है कि विद्व के प्रत्येक 
मूर्त पदार्थ से प्रतिक्षण तदाकार प्रतिच्छाया निकलती रहती है ओर वह 
विश्व मे फैल जाती है। जहाँ उसको प्रभावित करने वाले पदार्थ--दर्पण, जल, 
आदि का योग होता है वहाँ वह प्रभावित होती है। टेलीविजन का आवि- 
ध्कार इसका ज्वलन्त प्रमाण है । टेलीविजन का अन्तर्भाव पुदुगल की छाया 
नामक पर्याय मे कर सकते है। 

एक्स-रेज भी विज्ञान जगत की एक महत्त्वपूर्ण देन है | प्रकाश-किरणो 
की अबाघ गति और अत्यन्त सूक्ष्मता ही प्रस्तुत आविष्कार का मूल है। 
8३३६ पुद्गल के प्रकाश नामक पर्याय के अन्तर्गत एक्स-रेज को रख 

। 


इस प्रकार हम देखते है कि विश्व मे जो कुछ भी स्पशे, स्वाद, सूँघने, 
देखने और सुनने मे आता है, वह सब पुद्गल की पर्याय है। 
पुदगल का उपकार 
आहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छवास, भाषा, और मन ये छह जीव 
की प्रमुख क़्याएँ है। इनसे प्राणी की चेतना का स्थूल परिज्ञान होता है। 
बाहार, शरीर, इन्द्रियाँ, श्वासोच्छवास, और भाषा ये सभी पौद्गलिक है। 
आचार्य नेमिचन्द्र ने कहा है कि 'पुदूगल शरीर-निर्माण का कारण 
है। औदारिक वर्गंणा से औदारिक शरीर, वैक्रिय वग्गेणा से वैक्रिय शरीर 
एवं आहारक वर्गणा से आहारक शरीर बनता है और श्वासोच्छूवास का 
निर्माण होता है। तेजोवर्गंगणा से तेजस्‌ शरीर बनता है। भाषावगंणा 
वाणी का निर्माण करती है। मनोवर्गणा से मन का निर्माण होता है। कर्म 
वर्गंणा से कार्मण शरीर बनता है ।* 
आहार, इन्द्रियाँ, श्वासोच्छुवास और भाषा के सम्बन्ध मे विशेष परि- 
चय देने की आवश्यकता नही | जैनदर्शन ने औदारिक, वैक्रिय, आहारक 
तैजस और कार्मंण ये दहरीर के पाँच प्रकार वताये है । इन्द्रियो से केवल औदा- 
रिक शरीर देखा जा सकता है किन्तु शेष चार शरीर इतने सूक्ष्म है कि 
उन्हे इन्द्रियाँ ग्रहण नही कर सकती । ये शरीर उत्तरोत्तर सूक्ष्म है ।३ 
तेजस और कार्मण शरीर का किसी से प्रतिघात नही होता | वे 
१ भुनि श्री हजारीमल स्मृत्ति ग्रन्थ 


२ गोम्मटसार--जीवकाण्ड गाथा ६०६-६०८ 
३ तत्तवार्थंसूत्त २३८ 


१९० जेनवर्शन * स्वरूप और विश्ले' 


लोकाकाश मे जहाँ कही भी अपनी शक्ति के अनुसार जा सकते हैं। कि 
भी प्रकार का बाह्य बधन नही है । दोनो शरीरो का ससारी आत्मा के स 
अनादि काल से सम्बन्ध है। वे प्रत्येक जीव के साथ रहते है। अधिक 
अधिक एक साथ चार शरीर हो सकते हैं।' किन्तु पाँच शरीर एक स 
नही होते चूँकि वैक्रियलब्धि और आहारकलब्धि का प्रयोग ए 
साथ नही हो सकता। वैक्रियलब्धि के प्रयोग के समय नियमत ्रमत्तदा 
होती है।* किन्तु आहारक के सम्बन्ध मे यह वात नही है। आहार 
लब्धि का प्रयोग तो प्रमत्तदशा में होता है किन्तु आहारक हारीर बन 
लेने के पश्चात शुद्ध अध्यवसाय होने से अप्रमत्त अवस्था रहती है। अत् 
इन दो शरीरो का एक साथ रहना सम्भव नही है। आहारकलब्धि ओऔ 


वेक्रियलन्धि साथ रह सकती हैं किन्तु दोनो की अभिव्यक्ति एक साथ नह 
हो सकती । 


मानसिक चिन्तन भी बिना पुद्गल की सहायता से नही होता । चित 
करने वाला, चिन्तन के पहले क्षण मे मनोवर्गंणा के स्कन्धों को ग्रहण करत 
है। उनकी चिन्तन के अनुकुल आक्ृतियाँ निर्मित हो जाती है। पूर्व चिन्ता 
से अपर चिन्तन मे सक्रान्त होते समय पहले की आकृतियाँ बाहर निकलते 
है और नवीन-नवीन आक्ृतियाँ निर्मित होती है। जो आक्ृतियोँ मुक्त है 
गई हैं, वे आकाश-मण्डल मे फैल जाती है। उनमे से कुछ आकतिय 
किडिचित्‌ काल के पद्चात्‌ परिवर्तित हो जाती है और कुछ जाक्ृतियाँ सुदीष् 
काल तक भी परिवतित नही होती, यहाँ तक कि वे असख्य काल तक र्भ 


रह जाती है। इन मनोवर्गंणा के स्कन्धो का प्राणी के शरीर पर अनुकूल 
ओर भ्रतिकुल परिणाम होता है। 


साराश यह है कि ससारी आत्मा पुदूगल के बिना नहीं रह 
सकता । जब तक जीव ससार मे भ्रमण करता है तव तक पृद्गल और जीव 


का सम्बन्ध अविच्छेद्य है। विदव के प्राणी-जगत्‌ पर पुदूगल का अकथनीय 
उपकार है। ७ 





१ तत्त्वा्थ सूत्र शा४१-४४ 
२ तत्त्वाथंमाष्य वृत्ति रोड 
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पुण्य और पाप तत्त्व 


पुण्य शुभ कर्म पुदुगल है और पाप अशुभ कर्म पुदुगल है। ये दोनो 
अजीव तत्त्व के अन्तर्गत आते है । 

जिज्ञासा हो सकती है कि जिन शुभ और अशुभ कर्मो को अजीव 
कहा गया है वे तो आत्मा की शुभ-अजुभ भाव रूप प्रवृत्तियाँ है। जीव की 
आन्तरिक भावरूप प्रवृत्तियाँ जीव रूप ही होती है भजीव रूप नही, अंत 
पुण्य-पाप को अजीव के अन्तगंत क्यो रखा गया है ” 

समाधान है--आत्मा की शुभ रूप वृत्ति और प्रवृत्ति को तो मन, 
वचन और काय रूप योग-आश्रव के अन्तर्गत रखा गया है ।" यहाँ पर पुण्य- 
पाप से इतना ही तात्पय है कि मन, वचन काय की शुभ और अशुभ 
प्रवृत्ति से जिन कर्म पुदूगलो का आत्मा के साथ सम्बन्ध होता है वे कर्म 
पृद्गल यदि शुभ है तो पृषण्य है और अशुभ है तो पाप हैं। आत्मा की शुभा- 
शुभ भाव रूप प्रवृत्ति भाव पृष्य और भाव पाप है। भ्रदृत्ति के पश्चात 
जो आत्मा के साथ कर्म पृदूगलो का सम्बन्ध होता है वह द्रव्य पुण्य-वाव 
है । इस प्रकार जो भाव रूप पुण्य पाप हैं वे जीव के विचार हैं और द्रव्य 
रूप पृण्य-पाप पृदूगल रूप अजीव है! 

आत्मा की दृत्तियाँ विविध हैं, अत पृष्य-पाप के कारण भी विविध 
है। यदि शुभ भ्रवृत्ति है तो पृष्य है और अशुभ प्रवृत्ति है तो पाप है । तथापि 
व्यावहारिक दृष्टि से स्थानाज़ आदि आग्रम साहित्य मे कुछ कारणों का 
निर्देश किया गया है| 

पुण्य-पाप तत्त्व मे भेद 

शूभ कर्मो को या उदय मे आये हुए शुभ पुदूगलो को पृण्य कहते हैं। 

दीन दु सी पर करुणा करना, उनकी सेवा शुश्रूषा करना, ग्रुणी जनों पर 


१ क्ायवाड मन" कर्मयोग से आश्रव । --तत्वार्थसृत्र ६9 * 
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प्रमोद भावना रखना, परोपकार करना आदि अनेक प्रकार से पृण्योपार्जन 
किया जाता है। शास्त्र मे जो पृण्योपारजजन के नौ भेद बताये है, वे ये है-- 
(१) अन्न पृण्य, (२) पान पृण्य, (३) लयन (स्थान) पृण्य, (४) शयन 
(दया) पुण्य, (५) वस्त्र पृण्य, (६) मन पृण्य, (७) वचन पृण्य, (८5) काय 
पुण्य (६) नमस्कार पृण्य । दूसरे शब्दो मे कहा जाय तो अन्न, जल, औषध 
आदि बस्तुओ का दान करना, ठहरने के लिए स्थान देना, मन से प्रशस्त 
भावना भाना, वचन से मघुर, सत्य और हितकारी निर्दोष बोलना, शरीर से 
शुभ कार्य करना, देव, गुरु, धर्म व अभिभावक आदि को नमस्कार करना, 
इन सभी से पृण्य होता है । 

आचायें उमास्वाति ने मन, वचन काय के शुभयोग की प्रवृत्ति को 
पृषण्य कहा हैं' । शुभ उद्दश्य से प्रवृत्त योग शुभ है। शुभ कम पुद्गल का 
नाम पृण्य है ।९ 

अशुभ कर्म और उदय से आये हुए अशुभ कर्म पुदूगलो को पाप कहते 
है।* दूसरे शब्दो मे कहा जाय तो जो शुभ से रक्षा करता है--उत्तम कार्य 
करने मे प्रवृत्त नही होने देता है वह पाप कहलाता है ।* 

पाप के कारण भी अनेक है, तथापि सक्षेप में पाप उपाजँन के 
अठारह कारण माने गये है । उन्हे पापस्थान भी कहते है। उनके नाम इस 
प्रकार है 





१ शुभ पृण्यस्य | ---तत्त्वार्थ सूत्र ६।३ 
३२ (क) पुण्य शुभकर्मप्रकृतिलक्षणम्‌ । 
-सूत्रझताड़ शी० वूृ० २, ५, १६, पृ० १२७ | 
(ख) भूलाचार वृत्ति --वसुनद्याचार्य, ५॥६ 
(ग) समवायाज्ु अभय० १, पृ० ६ 
(घ) पड्दर्शन समुच्चय, गुण० वृ० ४७, पृ० १३७ 
३ (क) अशुभपरिणामो जीवस्य, तन्निमित्त कर्मंपरिणाम पुदुगलाना च पापसु | 
--पचास्तिकाय वृत्ति, अमृतचन्द्राचायें १०८ 


(ख) पापसु अशुभ कर्म । --समवायाग अभय० १, पृ० ६ 
(ग) पड़्दर्शन समुच्चय गुण० दृति ४७, पृ० १३७ 
४ (क) पाति रक्षति आत्मान शुभादिति पापस्‌ । --स्वार्थिसिद्धि ६।३ 


(स) पात्यवति रक्षति आत्मान कल्याणादिति पापमु । 
---तत्त्वार्थ श्रुतसागरीया वृत्ति ६३ 


न्ह्ड अनदर्गन : स्वखप और विस्गेवद 


(ः) हिंसा, (२) झूठ, ६) चोरी, (४) कहह्मचर०, (५) परिय्रह 
(६) ऋ्लोछ, (5) सान, (८) साया, (६) लॉस, (१०) राग, (११) #ण, 
(१०) ऋलढ़, (१३) अभ्याच्यन (झूठा जारोप लगाना- दोपारोषण ऋरना) 
(१८) पैशुन्य (डूगली), (१५) परनित्दा, (१६) रति-अरति (प्रप * 
रुचि और वर्म में अदचि, (१३) माश्य-मृषावाद (कप्रट सहित झूठ ठोचना) 
और (५८॥ मिश्णवर्भन । 
अध्यात्म की हृप्ठि से पुछ और पाप थे दोनो वत्वन हैं। भारतीय 
विन्तरकों ने पुष्झ-पाप ओ सम्बन्ध ने मे लिखा हैं। मीमांसक 
दर्शन से पृष्य-सावना पर अत्यधिक दिया । उन्होंने पण्य को जविद 
का ब्णेव माना है। किन्तु जैनदर्णय ने पृष्ण को अप्छा ह्टि से हेव, नेय 
कर उपादेण तीनों माना है, जैसा कि पूर्व लिख चुके हैं । निष्चण्नव की हृप्टि 


पृण्य और पाप दोनो हेण है । पृष्य सुह्वावता है और प्यप अयुहाव्ना हैं। 
नोह की ठेडी काली होने से भद्दी लगती है और सोने की वेडी चमकदार 
द्ोने से सुद्वाउनी लगती है । सोने की बड़ी में चमक-दमक होने पर भी वत्वन 


तो है ही । वह व्णक्तित को छंचकर रखती है। तलवार स्वर्ण की बनी हूँई 
है, इतने मात्र से उसमें कोई अन्तर नहीं आता क्योकि स्वर्ग की होते पर 
भी प्राण-नाजक तो है ही । पृष्य को आज की भाषा में प्रथम श्रेणी का 
कारावास कह सकते है, और पाप को कठोर कारावास | मोक्ष प्राप्ति के 
लिए दोनो त्याज्य हैं । 

व्यावहारिक हप्टि से पाप की अपेल्ा पृष्य श्रेप्ठ है। चूँकि पाप हैं 
नरक आदि दादण बेदनाएँ आप्त होती हैं, लोक में निन्‍दा, अपयश् और बप्ट 
प्राप्त होता है जब कि पुण्य से स्वर्गीय एवं कमनीय सुख्ों की उपलब्धि होती 
है, इस लोक में भी यश आदि मिलता है | जैसे विश्वाम करने के लिए चिंल 
चिलाती ध्रप में बैठने के बजाय वृक्ष की शीतल छाया में बैठना सु 
होता है वैसे ही जीवन में पाप की अपेक्षा पुण्य श्रेप्ठ है । 

पुण्य के दो प्रकार 
आचार्यों ने पुण्य के दो प्रकार बताये हैं-- 


(०) पृण्यानुतन्धी प्रण्य। 
(२) पापानुवन्धी पुण्य | 


जो पृष्य, पुण्य की परम्परा को चला सके, अर्थात्‌ जिस पुण्य को भोगते 
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हुए नवीन पुण्य का बन्ध हो वह पुण्यानुबन्धी पुण्य है। उदाहरणार्थं, एक 
मानव को पूर्व भव के पुण्य से सभी प्रकार के सुख-साधन प्राप्त हुए तथापि 
मोह से उसमे पागल न वनकर आत्म-हित के उद्देश्य से वह मुक्ति की 
अभिलाषा रखता है, पूर्व पृष्य का उपभोग करता हुआ नवीन पुण्यो का 
वन्ध करता है वह पुण्यानुवन्धी पृण्य है। 
जो पृण्य नवीन पाप बन्ध का कारण हो वह पापानुबन्धी पृण्य है 
अर्थात्‌ पूर्वभव की पृण्यवानी से सभी सुखोपभोग के साधन उपलब्ध हुए 
परल्तु मोह की प्रवलता से असदाचारी बनकर पाप करना । वह पाप बध 
का कारण होने से पापानुबन्धी पृण्य है। 
जैन साहित्य मे पृण्यानुबन्धी पुण्य को पथप्रदर्शः की उपमा दी गयी 
है। वह पथप्रदर्शक के समान मोक्ष का मार्ग बताकर चला जाता है। 
पापानुबन्धी पृण्य को डाकू की उपमा दी गयी है। जैसे डाकू सम्पूर्ण 
सम्पत्ति लूटकर भिखारी बना देता है वैसे पापानुबन्धी पृण्य भी जीव को 
भिखारी के समान बना देता है। पुण्य की सारी सम्पत्ति लुट लेता है। इस 
दृष्टि से पृष्य उपादेय माना गया है और पाप हेय माना गया है। 
पाप के दो प्रकार 
पुण्य के समान पाप के भी दो प्रकार बताये है-- 
(१) पापानुबन्धी पाप । 
(२) पुण्यानुबन्धी पाप । 
जिस पाप को भोगते समय नया पाप बंधता है वह पापानुबन्धी पाप 
है, जैसे कसाई, घीवर आदि ने पुर्वभव मे पाप किया जिससे इस भव मे दरि- 
द्रता आदि कष्ट उन्हे प्राप्त हो रहा है और इस पाप को भोगते समय 
नवीन पापो का बन्ध कर रहे है अत वह पापानुबन्धी पाप है| 
जिस पाप को भोगते समय नवीन पुण्योपाज॑न होता है उसे पृण्यानुबन्धी 
पाप कहते है । जो जीव पूर्वभव मे किये हुए पाप के कारण इस समय 
दरिद्रता आदि का दुंख भोग रहे है, किन्तु सत्सग आदि के कारण विवेक 
पूर्वक का्यें करके पुण्योपार्जन करते है वे पृण्यानुबन्धी पाप वाले 
कहलाते । के 
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() आज्रच तत्त्व 

() आल़वब के पाँच प्रकार 
(0 आजख्व के दो भेद 

(00 छोड्ध साहित्य में मारऋूव 
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आज़व तत्त्व 


जैन आगम एवं जैनदर्शन मे आखस््रव की परिभाषा इस प्रकार की 
गई है--जिस क्रिया से, जिस वचन से और जिस भावना से कर्म वर्गणा के 
पुद्गल आते है वह आज्व है। दूसरे शब्दों मे कहा जाय तो काय, वचन 
और सन की क्रियारूप योग आस्रव है ।" आत्मा ज्ञानस्वरूप है, चेतन है, 
शुद्ध है और पुद्गल जड है, चेतना रहित है, ज्ञान शुन्‍्य है। दोनो एक दूसरे 
से विपरीत स्वभाव वाले है। जब आत्मा अपने स्वभाव मे परिणत होता है 
तब कर्म नही आते है । किन्तु जब स्वभाव को छोडकर मोह के कारण विभाव 
मे परिणत होता है तब कार्मण वर्गणा के पुदूगल-- जिन्हे कमे कहते है वे आते 
है । इन वैभाविक परिणति से आने वाले कर्म के द्वार को आख्रव कहते है । 
आख़॒व द्वारा ही आत्मा कर्मो को ग्रहण करती है। जैसे एक तालाब है, उसमे 
नाली से आकर जल भरता रहता है, उसी प्रकार आत्मा रूपी तालाब मे 
मिथ्यात्व आदि पाप कार्य रूप नाली द्वारा कर्म रूप जल भरता रहता है। 
यानी आत्मा में कर्म के आने का मार्ग आस्रव है। 
आज्रव के पाँच प्रकार 
मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग, ये पॉच बधघ के कारण 
है। इन्हे आस्रव-प्रत्यय भी कहते है। जिन भावो से कर्मो का आख्रव होता 
है वह भावास्तव कहलाता है और कम द्रव्य का आना द्रव्याज्नव है। पुदूगलो 
मे कर्म पर्याय का आविर्भाव होना, आत्म प्रदेशो तक उनका आना द्र॒व्यास्रव 


१ (क) योग प्रणालिकयात्मान कर्म आख़वतीतियोग आस्रव । 
---सर्वार्थंसिद्धि ६२ 
(ख) आजख़वति प्रविशति कर्म येत स प्राणातिपातादिरुप आख्रव कर्मोपादान- 
कारणम्‌ । 
--सूत्रकृताज़ शीला० वृत्ति २५१७ पृ० १२८ 
(ग) आवश्यक हरिभद्रीयावृत्ति मल० हेम० हि पू० एड 
(घ) अध्यात्मसतार १८१३१ 


आज़्ब तत्व एक विवेचन १९६ 


हो या न हो, तथापि प्रमादी व्यक्ति को हिसा का दोष निश्चित रूप से लगता 
है। अत* भगवान महावीर ने कहा--समय गोयम' मा परमायए”-- 
गौतम । क्षणमान्न का भी प्रमाद न कर । 


कषाय--कषाय शब्द दो शब्दों से मिलकर बना है । वे दो शब्द है-- 
'कर्प' और 'आय' । कष का अर्थ ससार है, क्योकि इसमे प्राणी विविध दु खो 
के द्वारा कष्ट पाते है, पीडित होते है, आय का अर्थ है--लाभ । बहुब्नीहि 
समभास के द्वारा दोनो शब्दों का सम्मिलित अर्थ होता है--जिनके द्वारा ससार 
की प्राप्ति हो, वे क्रोधादि कषाय ।* 


वस्तुत कषायो का वेग बहुत ही प्रबल है। जन्म-मरणरूप यह 
ससार वृक्ष कषायो से हरा-भरा रहता है। यदि कषाय का अभाव हो तो 
जन्म-मरण की परम्परा का विष-व॒क्ष स्वय ही सूखकर नष्ट हो जाय । एत- 
दर्थ ही आचार्य शय्यभव ने कहा है, 'अनिगृहीत कषाय प्रुनर्भव के मूल को 
सीचते रहते है, उसे शुष्क नही होने देते ।* 

कषाय अध्यात्म दोप हैं। चाहे वे प्रकट हो, चाहे अप्रकट हो, आत्मा 
के ज्ञान-दर्शन और चारित्ररुप शुद्धस्वरूप को मलीन करते है। कर्म रग से 
आत्मा को रग देते है और दीघंकाल तक आत्मा की सुख-शान्ति को छित्न-भिन्न 
कर देते है । कषाय कर्मों का उत्पादक है और कर्मो से दुख होता है । जब 
कषाय नही होगा तो कम भी नहीं होगा । आचाय॑ वीरसेन ने कषायो की 
कर्मोत्पादकता के सम्बन्ध मे घवला ग्रन्थ मे लिखा है, जो दुख रूप धान्य 
को पैदा करने वाले कर्मरूपी खेत को कर्षण करते है, फल वाले करते है वे 
क्रोधभान आदि कषाय कहलाते है ।३ 

क्रोध और मान ये दोनो कषाय ह् प है, माया और लोभ ये राग है। 
अन्य आचार्यो ने क्रोधादि कषायो का अन्य रूप से भी राग और द्वंप मे 
चर्गीकरण किया है ' कुछ भी हो, ये राग-द्वेष प्रमुख आख्रव है। न्यायसूत्र, 


१ कष्यन्ते प्राणी विविधदु खैरस्मिन्निति कप ससार तस्य आयो लाभो येम्यस्ते 
कषाया । --अ्रतिक्रमण सूब्रवृत्ति आचार्य नमि 
२ सिंचति भूलाइ पुणब्मवस्स । --देशवे० ८ । 


३ दुख शस्य कर्मक्षेत्र कृपन्ति फलवल्कुवन्ति इति कपाया । 
--धवला 


मात्रव तत्व एक विवेचन २०१ 


(१) कामासव--शब्दादि विषयो को प्राप्त करने की इच्छा । 

(२) भवासव--पचस्कन्ध अर्थात्‌ सचेतन देह मे जीने की इच्छा । 

(३) दृष्पासव--बौद्ध दृष्टि से विपरीत दृष्टि सेवन का वेग । 

(४) अविद्यासव--अस्थिर अथवा अनित्य पदार्थों मे स्थिरता या 
नित्यता की बुद्धि । आसव इन अविद्या के सामान्य विकार है और क्लेश 
अविद्या का विशिष्ट विकार है ।" 

प्रो० याकोवी ने लिखा है आज़्व, सवर और निजेरा ये तीनो शब्द 
जेनधर्म के समान ही प्राचीन है। बौद्धो ने उनमे से अधिक महत्त्वशाली 
शब्द आजस्रव” को उधार लिया है। वे इसका उपयोग लगभग इसी भाव मे 
करते है, परन्तु उसके शब्दार्थ मे नही करते, क्योकि वे कम को एक वास्त- 
विक पदार्थ नही मानते है और आत्मा को अस्वीकार करते हैं जिसमे आद्रव 
का होना सम्भव है| एतदर्थे यह तर्क साथ-साथ यह भी सिद्ध करता है कि 
कर्मेवाद जैनो का एक मौलिक व महत्त्वपूर्ण वाद है और वह बौद्धधर्मे की 
उत्पत्ति की अपेक्षा अत्यन्त प्राचीन है ।* ७ 





१ (क) अगुत्तर निकाय मे (३४४८, ६, ६३) मे आज्व के कामास्रव, भवास्तव, 
और अविद्यास्रव ये तीन भेद किये है । 
(ख) जैनघर्मं सार पृ० १२१ 
२ छाकणेक्च्ताब ण॑ रथाष्ठाणा घात एफाएड, पृ० '४७रे 


सवर एव निर्जरा तत्व. एक मीमासा 


() सबर त्तत्त्व एक अनुदृष्टि 
(0 सथर के प्रकार 

(0 थौद्धदर्शन भे सवर२ 
() भि्जेरा तत्त्व 

(0 निर्णरा तत्त्व फे नेद 
(0 अनशन 

(00 कनोदरी 

(0 भिक्षाचरी 

(0 रसपरित्याग 

(0) फायफ्लेश 

(0 प्रतिसलीनता 

(0) प्रायश्चित्त 

(0 चिनय 

(> चेण्पावृत्य 

(2 स्वाध्याय 

(0 ध्यान 

(3 कायोहसर्ग 
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संवर तत्त्व: एक अनुदृष्टि 

कर्म आने के द्वार को रोकना सवर है । सवर आजस्रव का विरोधी 
तत्त्व है। वह आते हुए कर्मो को रोकता है। आख्रव कर्म रूप जल के 
आने की नाली के सहश है और उसी नाली को रोककर कर्म रूप जल के 
आने का रास्ता बन्द कर देना सवर है । आत्मा की राग-द्वेष मूलक अशुद्ध 
प्रवृत्तियों को रोकना सवर का कार्य है | 

सवर आज्रव निरोध की क्रिया है ।" उससे नवीन कर्मो का आग- 
मन नही होता । 

सवर के द्रव्य सवर और भाव सवर ये दो भेद है ।* इनमे कर्म पुदु- 
गल के ग्रहण का छेदन या निरोध करना द्रव्य सवर है और ससार वृद्धि मे 
कारणभूत क्रियाओ का त्याग करना, आत्मा का शुद्धोपयोग अर्थात्‌ समिति, 
गुप्ति आदि भाव सवर है। 

एक उदाहरण से प्रस्तुत विषय स्पष्ट रूप से समझ मे आ सकता 
है। कल्पना कीजिए--एक व्यक्ति किसी तालाब को खाली करने के लिए 





१ (क) आखस्रव निरोध सवर । --तत्त्वायंसूत्र ६१ 
(ख) सर्वेषामाल़वाणा तु निरोध सवर स्मृत | --योगशास्त्र ७६, पृ० ४ 
२ (क) स पुनर्भिते ह धा द्रव्यमावविभेदत । 
य कर्म पुद्गलादानच्छेद स द्रव्यतवर । 
भवहेतुक्रियात्याग स पु]नर्भावसवर । --थयोग शास्त्र ७६-८० 
(ख) स्थानाग १।१४ की टीका 
(ग) सप्ततत्त्वप्रकरण हेमचन्द्र सूरि ११२ 
(घ) तत्त्वार्थ ० सर्वार्थंसिद्धि ६।१ 
(ड) द्रव्यसग्रह २३४ 
(च) पचास्तिकाय २।१४२ अमृतचन्द्र वृत्ति 
(छ) पचास्तिकाय २१४२ जयसेन वृत्ति 
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अयोग-- मन बचन काय की क्रियाओं का रुक जाना । 

इनके अतिरिक्त हिसा, झूठ, चोरी, अन्नह्मच्य और परियप्रह से निवृत्ति 
लेना, श्रोत, चक्षु, प्राण, रसना, स्पशेन आदि पाँचो इन्द्रियो का निग्नह करना । 
मन, वचन, काय का सयम रखने आदि की दृष्टि से सवर के वीस भेद भी 
होते है ।* 

देवेन्द्र सूरि ने पाँच समिति, तीन गुप्ति, दस धर्म, बारह अनुप्रेक्षा, 
बाईस परीषह जय, पाँच चारित्र--इस तरह कुल मिलाकर सवर के सत्ता- 
वन भेद किये है ।* 

दादशानुप्रेक्षा मे (१) सम्यक्त्व सवर (२) देशव्त-महात्रतरूप विरति 
सवर (३) कंषाय सवर (४) योगाभाव सवर--ये चार सवर के भेद 
बताये हैं ।* 

समयसार मे मिथ्यात्व, अज्ञान, अविरति और योग आस्रव के 
निरोध रूप चार सवर बताये है ।* 

सास्रव अवस्था मे जीव के प्रदेशों मे परिस्पन्दन होता रहता है। 
जास्रवों के निरोध से जीव के चचल प्रदेश स्थिर होते है। आत्म-प्रदेश की 
चचलता आख्रव है और उसकी स्थिरता सवर है। आज्रव से नये-तये कर्म 
भ्रविष्ट होते रहते है । सवर से नये कर्मों का प्रवेश रुक जाता है !* इसलिए 


पैसार का प्रधान हेतु आज़्व और बध है और मोक्ष का प्रधान हेतु सवर 
और निजेरा है।* 





१ भरश्त व्याकरण सवरद्वार मे ५ महाव्रतो का उल्लेख स्थानाग ५१२, ४१८, व 
स्थानाग १०११॥७०६ 


२ तत्थ परीसह समिई गरुत्ती भावण चरित्त धम्मेहि। 


बाबीसपणतिवारसपण दसभेएहि जहसख ॥ “-नवतत्त्व प्रकरण ४२ 
३ सम्मत्त, देसवय महव्वव तह जओमो कसायाण । 
एंदे सवरमाणा, जोगाभावों तहच्चेव ।॥ “:ठादशानुप्रेक्षा मे सबरानुप्रेक्षा ६५ 


४ मिच्छत्त अण्णाण अविरयभावो य जोगो य । 
हेउ अभावे णियमा जायदि णाणिस्स आसवणिरोहो ॥ --समयसार १६०-१६१ 
* अभिनवकर्मादानहेतुरात्नवों तस्थ निरोध सबर इत्युच्यते। 


4 --तत्त्वार्थ, सर्वार्थसिद्धि ६।१ 
९६ ससारस्य प्रधानहेतुराखवो बन्धश्च | 


सोक्षस्प प्रधानहेतु सवरो निर्जरा च । “--तत्त्वार्थ सर्वायंसिद्धि १४४ 


संवर एव निर्जरा तत्व एक भीमासा २०७ 


देने पर सूर्य के ताप आदि से धीरे-धीरे जल सूख जाता है। वैसे हो कर्मों के 
आज़ब को सवर द्वारा रोक देने पर तप आदि कारणों से आत्मा के साथ 
पहले से बंधे हुए कर्म शने शने क्षीण होते जाते है। इस हृष्टि से निर्जेरा का 
अर्थ है कर्म वगंणा का आशिक रूप से आत्मा से छुटना' । द्वादशानुप्रेक्षा मे 
कहा है--बंधे हुए कर्मो के प्रदेश पिण्ड के गलने का नाम निर्जरा है।* 
तत्त्वाथंभाष्य से कहा है--परिपाक से अथवा तप के द्वारा कर्मों का आत्मा 
से पृथक होना निजेरा है ।३ 

बोलचाल की भाषा मे यो कह सकते है कि मेले कपडे मे साबुन लगाते 
ही मैल साफ नही हो जाता | जैसे-जैसे साबुन का झाग कपडे के तार-तार 
मे पहुंचता है वैसे-वैसे धीरे-धीरे मैल दूर होना प्रारम्भ हो जाता है। 
भेस्तुत बात निजेरा के लिए भी समझनी चाहिए। साधक ने तप आदि की 
साधना की, सवर से नवीन कर्मो को आने से रोक दिया किन्तु पूर्वबद्ध कर्म 
भल की मलीनता शने -शने दूर होती है। पुर्ण शुद्ध अवस्था प्राप्त हो जाना 
मोक्ष कहलाता है । 

निर्जरा शुद्धता की प्राप्ति के मार्ग मे सीढियो के समान है। सीढियो 
पर क्रम-क्रम से कदम रखने पर मजिल पर पहुँचा जाता है। वैसे ही क्रमश 
निजेरा कर मोक्ष अवस्था प्राप्त की जाती है। 

निज्जेरा के दो प्रकार है--सकाम निर्जरा और अकाग निर्जरा। जो 
व्रत के उपक्रम से होती है वह सकाम नि्जरा है और जो जीपो के कर्मों के 
स्वत विपाक से होती है वह अकाम निजंरा है ।४ 


83+नतननन मनन जनक जन पनीनननननन-++--+ 


१ (क) एकदेद्षकर्म सपीय लक्षणा निजेरा । -सायाधितियि १४ 
(ख) तत्त्वार्थ वातिक अकलक १॥४।१७ 
२ वद्धपदेसग्गलण णिज्जरण इदि जिणेहिं पण्णत्त । --डादशागीक्षा ६६ 


३ कर्मणा विपाकतस्तपसा व शाटो निर्जरा । 


“शत्त्वार् ग यृष्ति (४ 
४ नि्जंरा सा द्विधा शैया है थंभाष्य हरिभद्रीग पृ 


सकामा स्मृता जैनैया ब्रतोपकरम कृता। 
अकामा स्वविपाकेन यथा श्वज्नादिवासिनाम | 


संबर एवं निर्जरा तत्त्व: एक मीमांता २०६ 


हेमचन्द्र सूरि का मन्तव्य है कि सकाम निर्जरा यमियो-सयमियों के 
ही होती है और अकाम निजेरा दूसरे प्राणियों के ।* 
स्वामी कातिकेय का सत है--प्रथम निर्जेरा चार गतियो के जीवो के 
होती है और दूसरी ब्रतियो के ।* “अविपाका मुनीन्द्राना सविपाकाखिला- 
त्मनाम्‌' भी प्रस्तुत बात को प्रकट करता है। एक मत यह भी है कि सकाम 
नि्जेरा सम्यग्हृष्टि के होती है, मिथ्यादृष्टि के नही । 
प० खूबचन्द्र सिद्धान्त शास्त्री का अभिमत है--यथाकाल निर्जरा 
सभी ससारी जीवो के और सदाकाल हुआ करती है क्योकि बँघे हुए कर्म 
अपने समय पर फल देकर निर्जीर्ण होते ही रहते है। अतएव इसको निर्जरा 
तत्त्व मे नही समझना चाहिये । दूसरी तरह की निर्जेरा तप आदि के प्रयोग 
के द्वारा हुआ करती है। यह निज्जरा तत्त्व है और इसीलिए मोक्ष का कारण 
है। इस प्रकार दोनो के हेतु मे और फल मे अन्तर है ।* 
साराश यह है कि आत्मशुद्धि की दृष्टि से जो तप आदि साधना की 
जाती है उससे सकाम निर्जरा होती है। जैसे धूप मे कपडा फंलाकर डालने 
से शीघ्र सूख जाता है लेकिन उसी कपडे मे पानी अधिक हो और उसको 
अच्छी तरह से फैलाया न जाय तो सूखने मे देर लगती है। इसी प्रकार 
कर्म निर्जंरा के लिए जब विवेकपूर्वक तप आदि की साधना की जाती है 
तव वह सकाम निजेरा है। बिना ज्ञान एव सयम के जो तप आदि क्रियाएँ 
की जाती है उनसे होने वाली तथा कर्म का स्थितिपाक होने पर उनकी जो 
निर्जंरा होती है वह अकाम निजंरा है। 
बिना विवेक और सयम के जो तप किया जाता है वह वाल तप है | 
वाल तप से भी कम निर्जेरा होती है। साथ ही उससे पुण्य होने से सासारिक 
सुख, समृद्धि, इष्ट वस्तुओ एव इन्द्रियो के सुख आदि की प्राप्ति भी हो सकती 
है पर अज्ञान तप से आत्मशुद्धि नही होती । 
साधक का एकमात्र लक्ष्य अनादिकाल से चले आ रहे कर्म-वन्धन 
से मुक्ति प्राप्त करना है और सासारिक सुखादि की यत्किचित्‌ प्राप्ति की 
अभिलापा मे न उलझकर सिद्धि के लिए प्रयास करना है। एतदर्थ ही कहा 


१ जैया सकामा यमिनामकामान्यदेहिनाम्‌ ---सप्ततत्त्वप्रकरण गा० १२८ 
२ चादुगदीण पढमा, वयजुत्ताण हवे विदिया ।-द्वादक्षानुप्रेक्षा, निर्जंया अनुप्रेक्षा १०४ 
३ समापष्य तत्वार्थयूत्र पृ० ३७८ 
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मुख्य रूप से तप के वारह भेद होने से निर्जेरा के भी बारह प्रकार 
है। वे सक्षेप मे इस प्रकार है-- 
अनदन 
अनशन को बाह्य तपो मे प्रथम स्थान प्राप्त हुआ है | यह अन्य तपो 
से अधिक कठोर और दुर्घष है।अनशन मे भूख पर विजय प्राप्त करनी 
होती है और भूख विश्व मे दुर्जेय है। भूख से अनेक अन्याय होते है। भूख 
को जीतना और मन का निग्नह करना अनशन तप है। अनशन से शारीरिक 
शुद्धि भी होती है। वह शरीर का सबसे बडा चिकित्सक है--लघन 
परमौषधम्‌”' कहा गया है । 
उपवास से तन की ही नही मन की भी शुद्धि होती है। गीता मे 
कहा है--आहार का त्याग करने से इन्द्रियो के विषय-विकार दूर हो जाते है 
और फिर मन भी पवित्र हो जाता है ।" एतदर्थ ही एक वेदिक ऋषि ने 
कहा--अनशन से वढकर और कोई तप नही है । साधारण मानव के लिए 
यह तप बडा ही दुधरर्प--सहन करना और वहन करना कठिन है, कठिनतम 
है।* यह अग्निस्नान है। जो इसमे क्ुद पडेगा उसका समस्त मल दूर हो 
जायेगा, वह निखर उठेगा, चमक उठेगा | 
गणधर गौतम ने प्रश्न किया--आहार त्याग करने से किस फल की 
प्राप्ति होती है? भगवान महावीर ने कहा--आहार त्याग करने से जीवन की 
आशसा--अर्थात्‌ शरीर एव प्राणो का मोह छूट जाता है ।* तपस्वी कोन 
शरीर का मोह रहता है और न प्राणो का । 
एक चिन्तक ने कहा--उपवास मे (१) ब्रह्मचर्य का पालन, (२) 
शास्त्र का पठन (३) और आत्म-स्वरूप का चिन्तन ये तीन कार्य करो पर 
(१) क्रोध,(२) अहकार (३) विषय प्रमाद का सेवन, ये तीन कार्य न करो । 
अनशन का सीधा अर्थ आहार-त्याग है। वह कम से कम एक दिन- 
रात्रि का भी हो सकता है और उत्कृष्ट छह महीने का व विशिष्ट अवस्था 


विपया विनिवतंन्ते निराहारस्थ देहिन । “--मगवद्गीता २५४६ 
२ तपो नानशनातु पर | 
यद्धि पर तपस्तद दुर्घप॑म॒ तद दुरायपंम्‌ । --मत्रायणी आारप्यक ६०॥६२ 


उत्तराधष्ययन २६१३४५ 


सवबर एव निर्जेरा तत्त्व - एक सोमांसा रश्रे 


उपकरण आदि की भी ऊनोदरी होती है । ऊनोदरी के द्रव्य और भाव ये दो 
भेद है। द्रव्य के अवान्तर अनेक भेद बताये है। भाव ऊनोदरी मे क्रोध को 
कम करना, मान को कम करना, माया और लोभ को कम करना, शब्दो का 
प्रयोग कम करना, कलह कम करना आदि है। द्रव्य ऊनोदरी मे साधक-जीवन 
को बाहर से हलका, स्वस्थ व प्रसन्‍त रखने का मार्ग बताया गया है और भाव 
ऊनोदरी में अन्तरग प्रसन्नता, आन्तरिक लघुता और सद्गुणो के विकास 
का पथ प्रशस्त किया गया है | 
भिक्षाचरी 

भिक्षाचरी विविध प्रकार के अभिग्रह करके आहार की गवेषणा करना 
है। आचाये हरिभद्व ने भिक्षा के तीन प्रकार बताये है--दीनवृत्ति, पौरुषघ्नी 
ओर सर्वंसम्पत्करी ।* जो अनाथ, अपग, आपदृग्नस्त, दरिद्व व्यक्ति मॉग 
कर खाते हैं वह दीनवृत्ति भिक्षा है। श्रम करने मे समर्थ होकर के भी, 
कमाने की शक्ति होने पर भी माँग कर खाना पौरुषघ्ती भिक्षा है। ऐसे 
भिक्षुक देश के लिए भारस्वरूप है। जो त्यागी, अहिंसक, सन्तोषी श्रमण 
अपने उदरनिर्वाह के लिए, शुद्ध और निर्दोष आहार ग्रहण करते है वह सरववे- 
सम्पत्करी भिक्षावान्‌ है। भिक्षा देने वाला और लेने वाला दोनो ही सद्गति 
मे जाते है। सर्वेसम्पत्करी भिक्षा ही वस्तुत. कल्याणकारिणी भिक्षा है। 
भिक्षाचरी के अनेक भेद-प्रभेदो का उल्लेख है ।* भिक्षुक को अनेक दोषो को 
टालकर भिक्षा लेनी होती है ।* 

रस-परित्याग 

रस का अर्थ है--प्रीति बढ़ाने वाला--“रस प्रीतिविवर्धनम” जिससे 
भोजन मे, वस्तु मे, प्रीति उत्पन्न होती हो उसे 'रस” कहते है। भोजन सम्बन्धी 
रस ६ भाने गये है--(१) कदु-कडवा, (२) मघुर-मीठा, (३) आम्ल-खट्टा, 
(४) तिकत-तीखा, (५) काबाय-कसैला (६) लवण-नमकीन । 

इन रसो के सयोग से भोजन मघुर व स्वादिष्ट वनता है और 
सरस होने से अधिक खाया भी जाता है। अत कहा है--रस प्राय दीप्ति- 
१ अष्टक प्रकरण ५१ 
२ [क) उत्तराष्ययन ३०२४५ 

(जल) स्थानाडू ६ 
हे (क) उत्तराष्ययन २४११-१२ 
(ख) पिण्डनियंक्ति ६२-६३ 


सवर एव निर्जरा तत्व . एक सीमाता २१५ 


स्थानाडु मे कायक्लेश के प्रकार बतलाते हुए कहा है-कायोत्सगं 
करना, उत्कटुक आसन से ध्यान करना, प्रतिमा धारण करना, वीरासन, 
करना, निषद्या-स्वाध्याय आदि के लिए पालथी मारकर बैठना, दण्डायत 
होकर खडे रहना, लकडी की भाँति खडे होकर ध्यान करना ।* उबवाई 
सूत्र मे कायक्लेश के प्रकारान्तर से चौदह भेद भी बताये है ।* 
प्रतिसंलीनता 


परभाव मे लीन आत्मा को स्वभाव मे लीन बनाने कौ प्रक्रिया ही 
वस्तुत प्रतिसलीनता है । इसलिए सलीनता को स्व-लीनता भी कह सकते 
है। इन्द्रियो को, कषायो को, मन-वचन आदि योगो को बाहर से हटाकर 
भीतर मे गुप्त करना--छुपाना सलीनता है। 

भगवती सूत्र मे प्रतिसलीनता के इन्द्रिय प्रतिसलीनता, कषाय प्रति- 
सलीनता, योग-प्रतिसलीनता और विविक्तशयासन सेवना आदि चार भेद 
किये है ।३ 

निर्जेरा के अनशन, ऊनोदरी, भिक्षाचरी, रसपरित्याग, कायक्लेश, 
और प्रतिसलीनता, इन छह भेदो को वाह्य तप भी कहा गया है। 

प्रायश्चित्त 

प्रायश्चित्त मे दो शब्दों का योग है--प्राय -चित्त। आचार्य ने 
कफहा--प्राय” का अर्थ है पाप और चित्त का अर्थ है उस पाप का विशोधन 
करना, अर्थात्‌ पाप को शुद्ध करने की क्रिया का नाम प्रायश्चित्त है।९ 

आचायें अकलक" के अनुसार अपराध का नाम प्राय है और चित्त 
का अर्थ शोघन ! जिस क्रिया से अपराध की शुद्धि हो वह प्रायश्चित्त है । 

प्राकृत भाषा मे प्रायश्चित्त को 'पायच्छित्त' कहा है। आचाय॑े पाय- 
चिछ्त्त शब्द की व्युत्पत्ति करते हुए कहते हैं-पाय अर्थात पाप का जो 
छेदन करता है अर्थात्‌ पाप को दूर कर देता है उसे पायच्छित्त कहते है ।* 


स्थानाड्र ७, नूच ५श४ 

उववाई समवसरण अधिकार 

मगवत्ती २५७ 

प्राय. पाप विनिदिष्ट चित्त तस्य विशोघनम्‌ । --घधर्मंसग्रह ३, अधिकार 

अपराधो वा प्राय चित्त शुद्धि | प्रायसू-चित्त--प्रायश्चित्त--अपराध विशुद्धि । 
--राजवातिक ६॥२२।१ 

पाव छिदइ जम्हा पायच्छित ति भण्णइ तेण --पचाजक सटीक विवरण १६॥३ 





हद न ( ब्णण/थण ०७ 


नी 
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विनय और चापलूसी में दित-रात का अन्तर है। विनय में सदगुणो के 
प्रति सन्‍्मान की वृत्ति और मत्त मे सरलता होती है किन्तु चापलूसी मे कपट 
की प्रधानता होती हैं । 


वैयावृत्य का अर्थ है--धर्मं-साधना मे सहयोग करने वाली आहार 
आदि वस्तुओ से शुश्षुषा करना--वैयावृत्य है। वैयावृत्य से तीर्थकर नाम गोत्र 
कर्म का उपार्जन होता है।" रोगी, नवदीक्षित, आचाये आदि की सेवा करता 
हुआ साधक महानिजेरा और महापयेवसान-परममुक्तिपद को प्राप्त 
करता है।* सेवा मुक्तिदायिनी है। 

स्थानाडू में आठ जो शिक्षाएँ दी गई है उनमे दो शिक्षाएँ सेवा के 
सम्बन्ध में है? । 

भगवती आदि में वैयावृत्य के दस प्रकार बताये हैं।* 


एक कवि ने तो यहाँ तक कहा है कि सेवा धर्म परम गहन है, इसकी 
बारीकियो को योगी लोग भी नही समझ पाते । 


स्वाध्याय 


सत्शास्त्रो को मर्यादापूवंक पढना, विधिसहित अध्ययन करना 
स्वाध्याय हैं। इसरा अर्थ है--अपना अपने ही भीतर अध्ययनत-- 
आत्मचित्तन-मतन: हम ॥ कक हे 
अध्ययन से बुध 'स होता है। जैसे शरीर के लिए भोजन 
और व्यायाम आवद्यक है वैसे हो बुद्धि के विकास के लिए अध्ययन 
सत्यधिक आवश्यकता है, उससे नया विचार, नया चिन्तन उद्बुद्ध होता है । 
बल का चर 
है। रयपप भोज गरीर मे रोष पंदा कसा है। हे हो लेक 


१० 
प्‌ सुष्ठ आ--मर्योदिया अधघीयते श्ि स्वाध्याय 


प्र 
दा हट 
«६. स्वस्थ स्वस्मिन्‌ अध्याय अष्यपन-्याध्याय हे अमयदेव 


ड़ 
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भद्रबाहु ने भी यही बात कही है--कि चित्त को किसी भी विषय पर स्थिर 
करना, एकाग्र करना ध्यान है|" 

ध्यान प्रशस्त और अप्रशस्त दोनो प्रकार का होता है। आत्तेंध्यान, 
रोद्रध्यान ये दो ध्यान अप्रशस्त है। धर्मध्यान और शुक्लध्यान प्रशस्त ध्यान 
हैं। अप्रशस्त ध्यान का निषेध किया गया है। आचायें सिद्धसेन दिवाकर ने 
तो ध्यान की परिभाषा करते हुए कहा--'शुभैक प्रत्ययो ध्यानम्‌”* शुभ और 
पवित्र आलम्बन पर एकाग्र होना ध्यान है। कहा गया है कि समाधि एव 
शान्ति की कामना रखने वाला आत्त एवं रीौद्रष्यान का त्याग करके धर्म 
और शुक्ल ध्यान का चिन्तन करे ।३ 

पवित्र विचारो मे मन को स्थिर करना धर्म ध्यान है । दूसरे शब्दो 
मे कहा जाय तो आत्मा का, आत्मा के द्वारा आत्मा के विषय मे सोचना, 

करना ध्यान है ।* इस प्रकार ध्यान से आत्मा पर-वस्तु से हटकर 
स्वलीन हो जाता है। अपने सम्बन्ध मे चिन्तन करते-करते आत्म-स्वरूप का 
दर्शन कर लेता है। ध्यान रूपी अग्नि से कर्म रूपी काष्ठ जलकर भस्म हो 
जाता है और आत्मा शुद्ध-बुद्ध-सिद्ध-निरजन स्वरूप प्राप्त कर लेता है। 


व्युत्सर्ग 
व्युत्सर्गं मे दो शब्द है--'वि और उत्सर्ग' | वि का अर्थ है विशिष्ट 
उत्सग का अर्थ त्याग है। विशिष्ट त्याग-त्याग करने की विशिष्ट 
-व्युत्सर्ग है । 
आचायें अकलक ने व्युत्सगं की परिभाषा की है--नि सगता--अना 
» निर्मयता और जीवन की लालसा का त्याग । व्युत्सर्ग इसी आधार 
पर टिका हुआ है। धर्म के लिए, आत्म-साधना के लिए अपने-आपको उत्सर्गं 
करने की विधि ही व्युत्सगं है।* 
79०७-७०» क»-+०५+५-०५७०-..... 
१ चित्तस्सेगगगया हवइ झाण | --आवद्यक निर्युक्ति १४५६ 
३ द्वात्रिशद द्वात्रिशिका १८११ 
है अदूट रुद्माणि वज्जित्ता झाएज्जा सुसमाहिए । 


भम्भ सुबकाइ झाणाइ झाण त तु बुहावए ॥ 
४ तत्त्वानुशासन ७४ 


२ नि सग-निर्मयत्व जीविताशा व्युदासादर्थो व्युत्स्ग । 
---तत्त्वार्थराजवातिक ६२६१० 


८ बन्ध और मोक्ष तत्त्व एक 


चनन्‍्चतत्त्य 
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बन्ध तत्त्व 


दो पदार्थों के विशिष्ट सम्बन्ध को वन्य कहते है । वन्ध के दो प्रकार 
है--हव्य-वन्ध और भाव वन्ध | कर्म पुदूगलो का आत्म-अदेशो से सम्वस्ध 
होना द्रव्य वन्ध है। जिन राग-देप और मोह आदि विकारी भावों से कर्म 
का बन्धन होता है वे भाव भाववन्ध हूँ । द्रव्य बन्च में आत्मा और पुदुंगल 
का सम्बन्ध होता हे। यह सत्य-तथ्य है कि दो द्रष्यी का सयोग हो सकता 
है, एकत्व नही । दो मिलकर एक दिखलाई दे किन्तु एक की सत्ता मिटकर 
एक क्षेष नही रहता। पुदुगलाणुओ का परस्पर वन्य होता है तो वें एक 
विशेष प्रकार के सयोग को प्राप्त करते है। स्निग्घता और रुक्षता के कारण 
उनमे एक रासायनिक मिश्रण होता है जिससे उस स्कन्ब के अन्तर्गत सभी 
परमाणुओ की पर्याय परिवर्तित होती है और वे ऐसी स्थिति मे आ जाते है 
कि अमुक समय तक उन सब की एक जैसी पर्याय हो जाती है। स्कन्ध अपने 
आप में कोई स्वतल्त्र द्रव्य नही हैं किन्तु वह परमाणुओ की अवस्था विशेष 
है। पुद्गलो के बन्ध मे एक रासायनिकता है कि उस अवस्था में उनका 
स्वतन्त्र विलक्षण परिणमन न होकर प्राय एक सहृश परिणमन होता है। किन्तु 
आत्मा और कर्म पुदूगलो का ऐसा रासायनिक मिश्रण कदापि नही हो 
सकता । यह सत्य है कि कर्म स्कन्ध से आत्मा के परिणमन मे विलक्षणता 
भाती है और आत्मा के निमित्त से कर्म स्कन्ध की परिणति विलक्षण होती 
है। किन्तु इतने से इन दोनो के सम्बन्ध को रासायनिक मिश्रण की सन्ञा 
नही दे सकने। चूँकि जीव और कर्म के बन्ध में दोनों की एक सहृश पर्याय 
नही होती। जीव की पर्याय चेतन रूप है और पुदूगल अचेतन रूप है। 
जीव का परिणमन चैतन्य के विकास के रूप मे होता है और पुदुगल का 
रूप, रस, गध, और स्पर्शादि के रूप मे । 


बन्ध के प्रकार 
बन्ध चार प्रकार का है-प्रकृतिबन्ध, स्थितिबन्ध, अंभुभाग- 
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बन्ध ओर प्रदेशबन्ध । तत्त्वार्थ सूत्र में अनुभाग के स्थान पर अनुभाव शब्द 
का प्रयोग हुआ है। 


प्रकृति कर्म का स्वभाव है, स्थिति कर्म की आत्मा के साथ रहने की 
काल मर्यादा है, अनुभाग कर्म का शुभाशुभ रस और प्रदेश कर्म के दलिको 
का सभूह। इनके सम्बन्ध मे अधिक विस्तार से कर्मवाद मे लिखा गया है । 

कर्म साहित्य मे प्रस्तुत विषय को मोदक के हृष्टान्त से स्पष्ट किया गया 
है। जैसे किसी लड्डू का स्वभाव वायु को दूर करने का होता है, किसी का 
कफ को दूर करने का होता है और किसी का पित्त को दूर करने का होता 
है। वेसे ही किसी कर्म का स्वभाव आत्मा के ज्ञानगुण पर आवरण डालने 
का होता है । किसी का स्वभाव आत्मा के दर्शन गुण पर आवरण डालने 
का होता है। किसी का स्वभाव साता और असाता उत्पन्न करने का होता 
है, तो किसी का स्वभाव मोह उत्पन्न करने का होता है । 


कोई मोदक दस दिन तक ठीक रहता है, उसके पश्चात्‌ उसके गुण 
नष्ट हो जाते है । कोई मोदक बीस और पच्चीस दिन भी रह सकता है। 
इसी प्रकार कोई कर्म आत्मा के साथ अमुक-समय तक रहता है, कोई अमुक 
समय तक । इस प्रकार प्रत्येक कर्म की काल मर्यादा भी अलग-अलग है । 


कोई मोदक अत्यन्त मधुर होता है, कोई उससे कम मधुर होता है, 
कोई तिक्‍त होता है और कोई कदुक होता है। इसी प्रकार कम का विपाक 
भी तीत्र, तीत्रतम, मन्द, मन्दतम भी होता है । 


कोई मोदक आधा पाव का, कोई पाव सेर का, और कोई एक किलो 
का होता है | इसी प्रकार कर्म दलिको का समूह भी है--उसकी भी मात्रा 
कम और अधिक होती है । 


प्रकृति और प्रदेश बध का कारण योग है, रिथति और रस का कारण 
कपाय है। कपायो वी तीज्ता और मन्दता के कारण कर्म पुद्गल मे स्थिति 
और फल देने की शवित पडती है। यह स्थिति बन्ध और अनुभाग बन्ध 
कहलाता है | ये दोनो वन्ध कपाय से होते है । उपशान्त कपाय, क्षीण कपाय 
और केवली भगवान को कपायोदय नही होता अत उनके योग के द्वारा जो 
कर्म पुदुगल बाते हे वे द्वितीय समय में पट जाते है, उनका स्थिति पन्‍्य 
ओझोर अनुभाग वन्‍्ध नही होता । 


२२६ जनद दान * ध्वदप और विश्तेषण 


होने वाला रचस्म लाभ [ही मोक्ष है।" आत्मा का अभाव या चतल 
का उच्छेद कदापि मोक्ष नही हो राकता । रोग की निव्ृत्ति का अर्थ आारोग- 
लाभ है न कि रोगी की नियृत्ति या समाप्ति है 
ज्ञानादि गुणों का सर्वथा उच्छेद नहीं ]॒ 

वैगेपिकदर्शन बुद्धि, सुप, दुस, :च्छा, हप, प्रयत्न, घर्म, अपने, 
और सस्कार उन नव विशेष गुणा के उच्छेद को मोक्ष मानता है। उसका 
यह मन्तव्य है कि इन विशेष गुणों की उत्पत्ति आत्मा और मन के संयोग 
से होती है। मन के सयोग के नप्ट हो जाने से थे ग्रुण मोक्ष अवस्था में समु- 
त्पन्न नही होते जिससे वह निर्युण हो जाता है । इच्छा, द्वेप, अयल, वर्म, 
अधर्म, सस्कार और सासारिक सुस-दुख से सभी कर्मजन्य अवस्थाएँ है। 
अत मोक्ष में इनकी सत्ता नही रहती किन्तु वृद्धि--ज्ञान, जो आत्मा की 
निजगुण है उसका सम्पूर्ण रूप से उच्छेद किस प्रकार माना जा सकता है| 
जो ससार अवस्था मे मन और इन्द्रिय के सयोग से स्वल्प ज्ञान होता थी 
वह मोक्ष मे नही होता किन्तु जो स्वरूप भूत चैतन्य है, इन्द्रिय और मन पते 
परे है उसका उच्छेद किसी भी प्रकार नहीं हो सकता। वैशेषिकदर्शन 
निर्वाण अवस्था मे आत्मा की स्वरूपस्थिति भानता है और वह स्वृहय 
उसका इन्द्रियातीत चैतन्य है। ससार अवस्था मे वही चैतन्य इन्द्रिय, मरे 
ओर पदार्थ आदि के निमित्त से विविध विषय वाली बुद्धि के रुप मे परिणति 
करता है पर जब उन उपाधियो से मुक्त हो जाता है तो स्व-स्वरूप मे 
होना स्वाभाविक है। जेनदर्शन भी कर्म के क्षयोपशम से समुत्पन्त क्षायी- 
पद्ममिक ज्ञान और करमंजन्य सुख-दु खादि का विनाश मोक्ष अवस्था मे 
मानता हैं किन्तु शानादि गुण का नही ।९ 


निर्वाण 
जैन-परम्परा मे मोक्ष शब्द का अधिक प्रयोग हुआ है। उसका सीची 
ओर सरल अर्थ मुक्त होना है। अनादि काल से जिन कर्मो से आत्मा आवेर्ड 
है उस बन्धन से मुक्त होना मोक्ष है। वन्धन के कट जाने पर आत्मा 
शुद्ध, निर्मेल और स्वतन्त्र हो जाता है। बौद्ध परम्परा मे निर्वाण शब्द व्यवहूर् 


१ आत्मलाभ विदुर्मोक्ष जीवस्यान्तमेलक्षयात्त । 
नाभावो नाप्यचैतन्य न चँतन्यमनर्थकम ।। “-सिद्धिविनिद्चय ४“ ४३ 
२ जेनदशेन--डा० महेन्द्रकुमार जैन, पृ० २३ दे 
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हुआ है। निर्वाण का अर्थ दीपक की भाँति बुझ जाना है। निर्वाण शब्द का 
प्रयोग होने से बौद्धदर्शन मे मोक्ष का स्वरूप स्पष्ट नही हो सका। उन्होने 
क्लेशो के बुझने के स्थान पर आत्मा का बुझना मान लिया। कर्मो के नाश 
करने का तात्पय॑ यह है कि कमें पुदूगल आत्मा से भिन्‍न हो जाते है, उनका 
विनाश नही होता । किसी भी सत्‌ का कभी भी विनाश नही होता । जेसे 
आत्मा कर्म-बन्धन से छुटकर शुद्ध हो जाता है वैसे ही कर्म पुद्गल भी 
अपनी कर्मेत्व पर्याय से मुक्त हो जाते है। सिद्धालय मे भी सिद्ध आत्माओ 
के साथ पुद्गलो का सम्बन्ध होता है किन्तु उन पुदूगलो का बन्ध नही होता । 
मोक्ष मे दोनो द्रव्य अपने-अपने निज स्वरूप मे बने रहते हैं । 
सोक्ष का सुख 
मोक्ष के सुख का वर्णन करते हुए उमास्वाति ने लिखा है-- 
मुक्तात्माओ के सुख विषयो से अतीत, अव्यय और अव्याबाध है। ससार 
के सुख विषयो की पूर्ति, वेदना के अभाव, पृष्य कर्मो के इष्ट फलरूप है, जब 
कि मोक्ष के सुख कर्मक्लेश के क्षय से उत्पन्न परमसुख रूप है। सारे लोक 
मे ऐसा कोई पदार्थ नही जिसकी उपमा सिद्धों के सुख के साथ दी जा सके। 
वह प्रमाण, अनुमान और उपमान के विषय नही है, इसलिए निरुपम है । 
वह बहंन्‍्त भगवान के ही प्रत्यक्ष है और स्वानुभवगम्य है। अन्य विद्वान उन्ही 
के कहे अनुसार उसका ग्रहण करते है और उसके अस्तित्व को स्वीकार 
करते है। मोक्ष-सुख छद॒मस्थो की परीक्षा का विषय नही है। 


ओपपातिक सूत्र मे वर्णत है-सिद्ध शरीर रहित होते हैं। वे चैतन्यघन 
और केवलज्ञान, केवलदर्शन से सयुक्त होते है। साकार और अनाकार 
उपयोग उनके लक्षण हैं। सिद्ध केवलज्ञान से सयुक्त होने पर सर्वभाव गुण- 
पर्याय को जानते हैं और अपनी अनन्त केवलहृष्टि से सर्वभाव देखते है। 
न मनुष्य को ऐसा सुख होता है और न सब देवो को जैसा कि अव्याबाध 
गुण को प्राप्त सिद्धो को होता है। जैसे कोई स्लेच्छ नगर की अनेक विध 
विशेषताओ को देखने पर भी उपमा न मिलने से उसका वर्णन नहीं कर 
सकता । इसी तरह सिद्धो का सुख अनुपम होता है । उसकी तुलना नही हो 
सकती | जैसे कोई मनुष्य सर्वप्रकार के, पाँचो इन्द्रियो को सुख उत्पन्न करने 
वाला भोजन कर, क्षुधा और प्यास से रहित हो अमृत पीकर तृप्त होता है 
वैसे ही अतुल निर्वाण प्राप्त सिद्ध सदाकाल तृप्त होते है। वे शाइवत सुखो 


श्श्८ जेनदर्शन : स्थरूप भौर विश्लेषण 


को प्राप्त कर अव्यावाध सुख के घनी होते है । सम्पूर्ण कार्य सिद्ध करने के 
कारण वे सिद्ध है। सर्वतत्त्व के पारगामी होने से बुद्ध है। ससार समुद्र को 
पार करने के कारण पारगत हैं। हमेशा सिद्ध रहेगे अत* परम्परागत है| 
जन्म-जरा-मरण के वन्धन से मुक्त है। वे अव्याबाध सुख का अनुभव 
करते है । 

उत्तराष्ययन सूत्र मे भी कहा है कि लोक के अग्नमाग पर पहुँचकर 
जीव परम सुखी होता है। 

मोक्ष आत्म-विकास की चरम एव पूर्ण अवस्था है । पूर्णता मे किसी 
प्रकार का भेद नही होता, अत'* मुक्तात्माओ मे भी कोई भेद नही है । प्रत्येक 
आत्मा अनन्तज्ञान, दर्शन और अनन्तगुणो से परिपूर्ण है। सिद्धो मे जो 
पन्द्रह भेदो की कल्पना की गई है वह केवल लोक-व्यवहार की दृष्टि से है, 
किन्तु मुक्त जीवो मे किसी प्रकार का भेद नही है । 


तृतीय सण्ड 
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स्याद्वाद क्‍या है ? 

दार्शनिक जगत को जैनदर्शन ने जो मौलिक एवं असाधारण देन दी 
है उसमे अनेकान्तवाद का सिद्धान्त सर्वोपरि है। अनेकान्तवाद जैन-परम्परा 
की एक विलक्षण सूझ है, जो वास्तविक सत्य का साक्षात्कार करने मे सहा- 
यक है। अनेकान्त का प्रतिपादक सिद्धान्त स्थादवाद कहलाता है । 

'स्थादवाद! पद मे दो शब्द है-स्यात्‌ और वाद । स्थातु शब्द 
तिडन्त पद जैसा प्रतीत होता है किन्तु वास्तव मे यह एक अव्यय है जो 
'कथचित्‌, किसी अपेक्षा से, अमृक हृष्टि से इस अर्थ का द्योतक है ।” 'वाद' 
शब्द का अर्थ सिद्धान्त, मत, या प्रतिपादन करना होता है। 


इस प्रकार स्थाद्वाद पद का अर्थे हुआ सापेक्ष-सिद्धान्त, अपेक्षावाद 
कथचितुवाद या वह सिद्धान्त, जो विविध दृष्टिबिन्दुओ से वस्तुतत्त्व का 
निरीक्षण-परीक्षण करता है । 

जैनाचार्यो ने स्थाद्गाद को ही अपने चिन्तन का आधार बनाया है। 
चिन्तन की यह पद्धति हमे एकागी विचार और निश्चय से बचाकर सर्वा- 
ज्ञीण विचार के लिए प्रेरित करती है और इसका परिणाम यह होता है कि 
हम सत्य के प्रत्येक पहलू से परिचित हो जाते है। वस्तुत समग्र सत्य को 
समझने के लिए स्याद्वाद दृष्टि ही एकमात्र साधन है। स्याह्ाद पद्धति को 
अपनाये बिना विराट सत्य का साक्षात्कार होना सम्भव नहीं। जो विचा- 
रक वस्तु के अनेक धर्मों को अपनी दृष्टि से ओझल करके किसी एक ही धर्म 
को पकडकर अटक जाता है वह सत्य को नहीं पा सकता ।* इसीलिए 





१ (क) स्थादिति शब्दों अनेकान्तद्योती प्रतिपत्तव्यो, न पुनविधि विचार प्रश्नादिद्योती 


तथा विवक्षापायात्‌ । --अष्टसहस्री प० २९६ 
(ख) सर्वथात्वनिषेधकोध्नेकान्तताद्यतक कथब्चिदथें स्याच्छब्दों निपात । 
-“:प्रञ्चास्तिकाय टीका श्री अमृतचन्द 


२ एयन्ते निरवेक्ले नो सिज्ञद् विविहयावग दव्व । 


२३२ जनवशंभ स्वरूप और विश्लेषण 


आचाय॑ समन्तभद्र ने कहा है--स्यात्‌' शब्द सत्य का प्रतीक है।* और इसी 
कारण जैनाचार्यों का यह कथन है कि जहाँ कही स्यात्‌ शब्द का प्रयोग न 
दृष्टिगोचर हो वहाँ भी उसे अनुस्यूत ही समझ लेना चाहिये ।* 
स्थाह्माद-दृष्टि विविध अपेक्षाओ से एक ही वस्तु में नित्यता-अनि- 
त्यता, सहशता-विसहृश्ता, वाच्यता-अवाच्यता, सत्ता-असत्ता आदि परस्पर 
विरुद्ध-से प्रतीत होने वाले धर्मों का अविरोध प्रतिपादन करके उनका 
सुन्दर एवं बुद्धिसगत समन्वय प्रस्तुत करती है ।* 
साधारणतया स्याद्वाद को हो अनेकान्तवाद कह दिया जाता है, किन्तु 
सूक्ष्म हष्टि से विचार करने पर प्रतीत होता है कि दोनो मे प्रतिपाद- 
प्रतिपादक सम्बन्ध है । अनेकान्तात्मक वस्तु को भापा द्वारा प्रतिपादित 
करने वाला सिद्धान्त स्याह्मद कहलाता है ।* इस प्रकार स्याद्वाद श्रुत है 
और अनेकान्त वस्तुगत तत्त्व है । 
आचार्य समन्‍्तभद्र ने स्पष्ट किया है--स्याह्माद और केवलज्ञान दोनो 
ही वस्तुतत्त्व के प्रकाशक हैं। भेद इतना ही है कि केवलज्ञान वस्तु की 
साक्षात्‌ ज्ञान कराता है जब कि स्याद्वाद श्रुत होने से असाक्षात्‌ ज्ञान 
कराता है ।* 
समन्वय का श्रेष्ठ मार्ग 
जगत्‌ की विभिन्न दाशंनिक परम्पराओ मे जो परस्पर विरुद्ध विचार 
प्रस्तुत किये गये है, उनका अध्ययन करने पर जिज्ञासु को घोर निराशा होना 
स्वाभाविक है। उन विचारो मे एक पूर्व की ओर जाता है तो दूसरा पश्चिम 
की ओर । ऐसी स्थिति मे जिज्ञासु अपनी आस्था स्थिर करे तो किस पर * 
किसे वास्तविक और किसे अवास्तविक स्वीकार करे ? आखिर ये दार्शनिक 
किसी भी विषय मे एकमत नही होते । आत्मा जैसे मूलतत्त्व के सम्बन्ध मे 
भी इनके हष्टिकोणों मे आकाश-पाताल का अन्तर है। चावकिदर्शन आत्म- 


१ सस्‍्याकार सत्यलाञ्छन । 
२ सो5प्रयुक्तोषपि सर्वत्र स्थात्कारो्र्थात्प्रतीयते । --लघीयस्त्रय, श्लो० २२ 
३ स्थान्नाशि नित्य सहश विरूप, वाच्य न वाच्य सदसत्तदेव ! 
--अन्ययोगव्यवच्छेद द्ात्रिशिका, श्लोक २४, आचार्य हेमचन्द्र 
४ अनेकान्तात्मकार्थंकथन स्थाद्ाद । “लघीयस्त्रय, इलो० ६२, अकलक 
५ स्याह्यादकेवलजञाने वस्तुतत्त्वप्रकाशने । 
भेद साक्षादसाक्षाच्च ह्मवस्त्वन्यत्म भवेत्‌ ॥ --+आप्तमीमासा, १०५ 
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तत्त्व की सत्ता को ही अस्वीकार करता है | जो दर्शन उसे स्वीकार करते है 
उनमे भी एकमत नही । साख्यदर्शन आत्मा को कूटस्थनित्य एव अविकारी 
कहता है।' उसके मन्तव्य के अनुसार आत्मा अकर्ता है, निर्गुण है। तैया- 
यिक-वेशेेषिको ने परिवर्तन तो माना, पर उसे गुणो तक ही सीमित रक्‍्खा | 
मीमासक अवस्थाओ मे परिवर्तेन मानकर भी द्रव्य को नित्य मानते है। बुद्ध 
के समक्ष जब आत्मा विषयक प्रश्न उपस्थित किया गया तो उन्होने उसे 
अव्याकृृत प्रश्न कह कर मौन धारण कर लिया।* 
इसी प्रकार जब आत्मा के परिमाण के विषय मे विचार किया गया 
तो किसी ने उसे आकाश की भॉति सर्वव्यापी माना, किसी ने अणु परिमाण, 
किसी ने अगुष्ठ परिमाण तो किसी ने श्यामाक के बराबर कहा । 
एक कहता है कि--चेतना भूतो से उत्पन्न या व्यक्त होती है। दूसरे 
का कथन है कि चेतना आत्मा का धर्म नही, जड प्रकृति से प्रादुर्भूत तत्त्व 
है। तीसरा दर्शन विधान करता है कि चेतना आत्मा का ग्रुण तो नही है, 
किन्तु समवाय सम्बन्ध से आत्मा मे रहती है। 
इस प्रकार जब आत्मा जैसे तत्त्व के विषय मे भी ये विचारक किसी 
एक तथ्य पर नही टिक पाते तो अन्य पदार्थो के विषय मे क्या कहा जाय। 
दर्शनो और दाशनिको की बात जाने दीजिये और अपनी ही विचार- 
धाराओ को जरा गहराई से देखिये। जब हमारा दृष्टिकोण अभेद प्रधान 
होता है तो प्रत्येक प्राणी मे चेतना की दृष्टि से समानता प्रतीत होती है, 
ओर चेतना से आगे बढकर जब सत्ता को भाधार बताते है, तो चेतन और 
और अचेतन सभी विद्यमान पदार्थ सत्स्वरूप मे एकाकार भासित होने 
लगते है। इसके विपरीत, जब हमारे दृष्टिकोण मे भेद की प्रधानता होती 
है त्तो अधिक से अधिक सदृश प्रतीत हो रहे दो पदार्थों मे भी भिन्नता प्रतीत 
हुए बिना नही रहती । इस प्रकार हम स्वय अपने ही विरोधी विचारो मे 
खो जाते हैं और सोचने लगते है--सत्य अज्ञेय है, उसका पता लगाना असम्मव 
है। इस निराशापूर्ण भावना ने ही अज्ञेयवादी दर्शान को जन्म दिया है। 
अनेकान्तवाद का आलोक हमे निराशा के इस अन्धकार से बचाता है। 
वह हमे ऐसी विचारधारा की ओर ले जाता है, जहाँ सभी प्रकार के विरोधो 


१ अभ्रच्युतानुत्पश्नस्थिरैकरूप नित्यम्‌। 
३ मज्मिमनिकाय, चूल मालुक्य सुत्त ६३ । 


श्देढं जेनदर्शन * स्वरुप और विश्लेषण 


का उपशमन हो जाता है। अनेकान्तवाद समस्त दार्शनिक समस्याओ, उल- 
झनो और भ्रमणाओ के निवारण का समाधान प्रस्तुत करता है। अपेक्षा 
विशेष से पिता को पुत्र, पुत्र को भी पिता, छोटे को भी बडा, बडे को भी 
छोटा यदि कहा जा सकता है तो अनेकान्तवाद का आश्रय लेकर ही ! अने- 
कान्तवाद वह न्यायाधीश है जो परस्पर-विरोधी दावेदारो का फैसला बडे 
ही सुन्दर ढग से करता है और जिससे वादी ओर प्रतिवादी दोनो को ही 
न्याय मिलता है । पूवेकालीन महान्‌ दार्शनिक समन्तभद्र, सिद्धसेतन, अकलक, 
हरिभद्र आदि ने अनेकान्तदृष्टि का अवलम्बन करके ही सत्त्व-अस्त्त्व, 
नित्यत्व-अनित्यत्व, भेद-अभेद, हत-अद्वे त, भाग्य-पुरुषार्थ आदि विरोधी 
वादो का तकंसगत समन्वय किया और विचार की एक शुद्ध, व्यापक, 
बुद्धिसगत और निष्पक्ष दृष्टि प्रदान की | इस दृष्टि से देखने पर खडित 
एवं एकागी वस्तु के स्थान पर हमे सर्वाज्भीण परिपूर्ण वस्तु ृष्टिगोचर होने 
लगती है। अनेकान्तहृष्टि विरोध का शमन करने वाली है, इसी कारण 
वह पूर्ण सत्य की ओर ले जाती है । 
अनेकान्तवाद की इस विशिष्टता को हृदयगम करके ही जैन-दाशनिको 
ने उसे अपने विचार का मुलाघार बनाया है। वस्तुत वह समस्त दार्शनिको 
का जीवन है, प्राण है। जैनाचार्यो ने अपनी समनन्‍्वयात्मक उदार भावना 
का परिचय देते हुए कहा है--एकान्त वस्तुगत धम्म नही, किन्तु बुद्धिगत 
कल्पना है | जब वुद्धि शुद्ध होती है तो एकान्त का नामनिशान नही रहता । 
दार्शनिको की भी समस्त दृष्टियाँ अनेकान्त दृष्टि मे उसी प्रकार विलीन हो 
जाती हैं जैसे विभिन्न दिशाओ से आने वाली सरिताएँ सागर मे एकाकार 
हो जाती हैं ।'१ 
प्रसिद्ध विद्दान उपाध्याय यशोविजयजी के शब्दों में कहा जा सकता 
है--सच्चा अनेकान्तवादी किसी भी दर्शन से दंघ नहीं कर सकता। वह 
एकनयात्मक दर्शनों को इस प्रकार वात्सल्य की दृष्टि से देखता है जैसे कोई 
पिता अपने पुत्रो को देखता हैं। अनेकान्तवादी न किसी को च्यून और न 
किसी को अधिक समझता है--उसका सबके प्रति समभाव होता है | वास्तव 
मे सच्चा शास्त्रज्ञ कहलाने का अधिकारी वही है जो अनेकान्तवाद का अव- 


१ सदधाविव सर्वेसिन्धव , समुदीर्णास्त्वयि नाथ ! हृष्टय । 
न च तासु भवान्‌ प्रहश्यते, अविभवतासु सरित्स्विवोदधि ॥ --सिद्धसेत 
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लम्बन लेकर समस्त दांतों पर समभाव रखता हो । मध्यस्थभाव रहने पर 
शास्त्र के एक पद का ज्ञान भी सफल है, अन्यथा कोटि-कोटि शास्त्रों को 
पढ लेने पर भी कोई लाभ नही होता ।" 


हरिभद्र सूरि ने लिखा है--“आग्रहशील व्यक्ति थुक्तियो ,को उसी 
जगह खीचतान करके ले जाना चाहता है जहाँ पहले से उसकी बुद्धि जमी 
हुई है, मगर पक्षपात से रहित मध्यस्थ पुरुष अपनी बुद्धि का निवेश वही 
करता है जहाँ युक्तियाँ उसे ले जाती है ।/* अनेकान्त दर्शन यही सिखाता है 
कि युक्ति-सिद्ध वस्तुस्वरूप को ही शुद्ध बुद्धि से स्वीकार करना चाहिए । 
बुद्धि का यही वास्तविक फल है । जो एकान्त के प्रति आग्रहशील है और 
दूसरे सत्याश को स्वीकार करने के लिए तत्पर नही है, वह तत्त्व रूपी नव- 
नीत नही पा सकता । 


“गोपी नवनीत तभी पाती है जब वह मथानी की रस्सी के एक छोर 
को खीचती और दूसरे छोर को ढीला छोडती है । अगर वह एक ही छोर 
को खीचे और दूसरे को ढीला न छोडे तो नवनीत नही निकल सकता | इसी 
प्रकार जब एक दृष्टिकोण को गौण करके दूसरे हष्टिकोण को प्रधान रूप से 
विकसित किया जाता है, तभी सत्य का अमृत हाथ लगता है ।* अतएव 


१ यस्य सर्वत्र समता नयेषु तनयेष्विव । 
तस्याध्नेकान्तवादस्य. क्‍्व न्यूनाधिकक्षेमुषी ॥ 
तेन स्याह्मादमालम्ब्य सर्वदर्शनतुल्यताम्‌ । 
मोक्षोदेशा विशेषेण, य पश्यति स शास्त्रवित्‌ ॥ 
माध्यस्थ्यमेव शास्त्रार्थो येन तच्चारु सिद्ध यति । 
से एवं धर्मंवाद स्यादन्यद्‌ बालिशवल्गनमु ॥। 
माध्यस्थलहित ह्यंकपदज्ञानमपि प्रमा। 
शास्त्रकोटिवयैवान्या तथा चोक्‍्त महात्मना ॥ 

“शानसार उपाध्याय यशोविजय 

२ भ्राग्रही बत निनीषत युक्ति, 

यत्र -तत्र मतिरस्य निविष्टा। 
पक्षपातरहितस्थ तु युक्ति, 
यत्र तंत्र मतिरेति निवेशमु !॥ 

रे एकेनाकर्षन्ती श्लथयन्ती वस्तुतत्त्वमितरेण । 

अन्तेन जयति जैनी नीतिमेंन्याननेत्रमिव गोपी ॥ 
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एकान्त के गन्दले पोखर से दुर रहकर अनेकान्त के शीतल स्वच्छ सरोवर 
मे अवगाहन करना ही उचित है। 
स्याह्माद का उदार दृष्टिकोण अपनाने से समस्त दर्शनो का सहज ही 
समन्वय साधा जा सकता है | 
अन्य दर्शनों पर अनेकान्त को छाप 
अनेकान्तवाद सत्य का पर्यायवाची दर्शन है । यद्यपि कतिपय भार- 
तीय दाशेनिको ने अपनी एकान्त विचारधारा का समर्थन करते हुए अने- 
कान्तवाद का विरोध भी किया है, मगर यह निस्सन्देह कहा जा सकता है 
कि सभी भारतीय दर्शनो पर उसकी छाप न्यूनाघिक रूप मे अकित हुई है। 
असल मे यह इतना तर्क॑युक्त और बुद्धिसगत सिद्धान्त है कि इसकी सर्वथा 
उपेक्षा की ही नही जा सकती | 
ईशावास्योपनिषद्‌ मे आत्मा के सम्बन्ध मे कहा गया है--“तदेजति, 
तन्‍्नैजति, तददूरे, तदन्तिके, तदन्तरस्यसर्वस्य, तदू सर्वस्यास्य वाह्यत ।' 
अर्थात्‌ आत्मा चलती भी है और नही भी चलती है, दूर भी है, समीप भी 
है, वह सब के अन्तगंत भी है, बाहर भी है । 
कया ये उद्गार स्याद्वाद से प्रभावित नही है ? भले ही शकराचार्य 
और रामानुजाचार्य एक वस्तु मे अनेक धर्मों का अस्तित्व असम्भव कहकर 
स्याह्गाद का विरोध करते है, मगर जब वे अपने मन्तव्य का निरूपण करने 
चलते हैं तब स्याह्वाद के असर से वे भी नही बच पाते । उन्हे भी अनन्यगत्या 
स्थाह्माद का आधार लेना पडता है। ज़ह्म के पर और साथ ही अपर रूप की 
कल्पना मे अनेकान्त का प्रभाव स्पष्ट है। उन्होने सत्य फी परमार्थ॑सत्य, 
व्यवहारसत्य और प्रतिभाससत्य के रूप मे जो व्याख्या प्रस्तुत की है, उससे 
अनेकान्त की पुष्टि ही होती है । वे कहते है--'हष्ट किमपि लोके5स्मिन्‌ न 
निर्दोष न निर्गुणम्‌ ।” अर्थात्‌ इस लोक मे दिखाई देने वाली कोई भी वस्तु न 
निर्दोष है और न निर्गुण है। आशय यह हुआ कि प्रत्येक वस्तु मे किसी अपेक्षा 
से दोष हैं तो किसी अपेक्षा से गुण भी हैं। यह अपेक्षावाद, अनेकान्तवाद का 
रूप नही तो क्या है ? 
स्वामी दयानन्द सरस्वती से पूछा गया--“आप विद्वान हैंया अवि- 
दान ” स्वामी जी ने कहा--दार्शनिक क्षेत्र मे विहानु और व्यापारिक क्षेत्र 
मे अविद्वान्‌ ।! यह अनेकान्तवाद नही तो क्या है? 
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बुद्ध का विभज्यवाद एक प्रकार का अनेकान्तवाद है । उनका मध्यम 
मार्ग भी अनेकान्त से प्रतिफलित होने वाला वाद ही है । 
साख्य एक ही प्रकृति को सतोगुण, रजोगुण और तमोगुणमयी मान- 
कर अनेकान्त को ही अगीकार करते है। 
पाश्चात्य दाशेनिक प्लेटो आदि ने समस्त विश्ववर्ती पदार्थों को सत्‌ 
और असत्‌ इन दो मे समाविष्ट करके समन्वय की महत्ता बतलाते हुए 
जगत्‌ की विविधता सिद्ध की है। 
आइन्स्टीन का सापेक्षसिद्धान्त स्याद्गाद की विचारधारा का अनुसरण 
करता है। 
इन कतिपय उदाहरणो से पाठक समझ सकेगे कि अनेकान्तवाद एक 
ऐसा व्यापक दृष्टिकोण है कि दाशंनिक जगत्‌ मे उसकी उपेक्षा नही की 
जा सकती । किसी न किसी रूप मे प्रत्येक दर्शन को उसका आश्रय लेना ही 
पडता है। 
सामान्य रूप से अनेकान्त के सम्बन्ध मे इतना ही जान लेने के 
पश्चात्‌ अब हमे अनेकान्त के प्रकाश मे प्रतिफलित होने वाले कृतिपय मुख्य- 
वादो का विचार भी कर लेना चाहिए । वे वाद इस प्रकार हैं । 
नित्यानित्यता 
अनेकान्तवादी दृष्टिकोण के अनुसार प्रत्येक वस्तु नित्यानित्य है। 
द्रव्य और पर्याय का सम्मिलित रूप वस्तु हैं, या यो कहा जा सकता है कि 
द्रव्य और पर्याय मिलकर ही वस्तु कहलाते हैं। पर्यायो के अभाव मे द्रव्य 
का और द्रव्य के अभाव मे पर्याय का कोई अस्तित्व सम्भव नही है। जहाँ 
जीवद्नव्य है वहाँ उसके कोई न कोई पर्याय भी अवश्य होते है। जो जीव है 
वह मनुष्य, पशु, पक्षी, स्थावर अथवा सिद्ध मे से कुछ अवश्य होगा और जो 
दाह किसी पर्याय के रूप मे दृष्टिगोचर होता है वह जीव अवश्य 
ताह। 
द्रव्य नित्य और पर्याय अनित्य है, क्योकि जीव द्रव्य का कभी 
विनाश नही हो सकता, मगर पर्यायों का परिवत्तंन सदैव होता रहता है। 
इस हृष्टि मे ध्यान देने योग्य बात यह है कि इससे शाश्वतवाद और उच्छेद- 
वाद--दोनो का समन्वय हो जाता है। प्रत्येक द्रव्य शाशवत है किन्तु उसके 
पर्यायो का उच्छेद होता रहता है | यहाँ यह नही भूलना चाहिए कि द्रव्य 
और उसके पर्याय पृथक्‌-पृथक्‌ दो वस्तुएँ नही है। उनमे वस्तुगत कोई भेद 
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नही है, केवल विवक्षाभेद है । अनेकान्तदर्शन के अनुसार प्रत्येक सत्‌ पदार्थ 
उत्पाद-व्यय-भौव्यात्मक है, अर्थात्‌ पर्याय से उत्पन्न और विनष्ट होता हुआ 
भी द्रव्य से ध्रूव है । कोई भी वस्तु इसका अपवाद नही है ।" 
जब कभी कोई पूर्व परिचित व्यक्ति हमारे समक्ष उपस्थित होता है 
तब हम कहते हैं 'यह वही है |” वर्षा होते ही भूमि शब््य-श्यामला हो जाती 
है, तब हम कहते हैं--हरियाली उत्पन्न हो गईं। हमारे हाथ मे कपूर है, 
यह देखते-ही देखते उड जाता है, तब हम कहते है, वह नष्ट हो गया । 'यह 
वही है'--यह नित्यता का सिद्धान्त है। 'हरियाली उत्पन्न हो गई- यह 
उत्पत्ति का सिद्धान्त है और 'वह नष्ट हो गया'--यह विनाश का सिद्धान्त है। 
द्रव्य की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे परिणामवाद, आरम्भवाद और समुह- 
वाद आदि अनेक विचार है। उसके विनाश के सम्बन्ध मे भी रूपान्तरवाद 
विच्छेदवाद आदि अनेज अभिमत है | साख्यदर्शन परिणामवादी है, वह कार्य 
को अपने कारण मे सत्‌ मानता है। सत्‌ कर्मवाद के अभिमतानुसार जो असत्‌ 
है उसकी उत्पत्ति नही होती और जो सत्‌ है उसका विनाश नही होता, किन्तु 
केवल रूपान्तर होता है। उत्पत्ति का तात्पयें है--सत्‌ की अभिव्यक्ति और 
विनाश का तात्पयें है-- सत्‌ की अव्यक्ति। न्याय-वैशेषिकदर्शन आरम्भ- 
वादी है। वह कार्य को अपने कारण मे सत्‌ नही मानता । असत्‌ कार्यवाद 
के मतानुसार असत्‌ की उत्पत्ति होती है और सत्‌ का विनाश होता है। एत- 
दर्थ ही नैयायिक ईश्वर को क्ुटस्थनित्य और दीपक को सर्वथा अनित्य 
मानते है। वौद्धदर्शन के अनुसार स्थूल द्रव्य सूक्ष्म अवयवो का समूह है, तथा 
द्रव्य क्षणविनश्वर है । उनके विचारानुसार कुछ भी स्थिति नही है। जो 
दर्शन एकान्त नित्यवाद को मानते हैं वे भी जो हमारे प्रत्यक्ष है उस 
परिवतेन की उपेक्षा नही कर सकते | और जो दर्शन एकान्त अनित्यवाद 
को मानते है वे भी जो हमारे प्रत्यक्ष है उस स्थिति की उपेक्षा नहीं कर 
सकते । एतदर्थ ही नैयायिको ने दृश्य वस्तुओ को अनित्य मानकर उनके 
परिवर्तन की विवक्षा की और बौडो ने सन्‍्तति मानकर उनके प्रवाह की 
विवेचना की । 
आधुनिक वैज्ञानिक रूपान्तरवाद के सिद्धान्त को एकमत से स्वीकार 
करते है। जैसे एक मोमबत्ती है, जलाने पर कुछ ही क्षणो मे उसका [ूर्ण 


१ सद्‌ द्रव्य लक्षणम्‌ | उत्पादव्ययश्रौग्ययुक्त सत्‌ । “-तत्त्वार्थे सून्न अ० * 
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नाश हो जाता है| प्रयोगो के द्वारा यह सिद्ध किया जा चुका है कि मोमबत्ती 
के नाश होने पर अन्य वस्तुओ की उत्पत्ति होती है।"* 
इसी प्रकार पानी को एक वर्तेन मे रखा जाये, और उस बर्तन में 
दो छिद्र कर तथा उनमे कार्क लगाकर दो प्लेटिनम की पत्तियाँ उस पानी 
मे खडी कर दी जाये और प्रत्येक पत्ती पर एक काॉँच का दयूव लगा दिया 
जाय तथा प्लेटिनम की पत्तियों का सम्बन्ध तार से बिजली की बैटरी के 
साथ कर दिया जाये तो कुछ ही समय मे पानी गायब हो जायेगा । साथ ही 
उन प्लेटिनम की पत्तियो पर अवस्थित ट्यूबों पर ध्यान केन्द्रित किया 
जायेगा तो दोनो मे एक-एक तरह की गैस प्राप्त होगी, जो आवसीजन और 
हाइड्रोजन के नाम से पहचानी जाती है ।* 
वैज्ञानिक अनुसन्धान के द्वारा यह सिद्ध हो चुका है कि पुदूगल शक्ति 
से और शक्ति पुदूगल मे परिवर्तित हो सकती है ।३ सापेक्षवाद की हृष्टि 
से पुदूगल के स्थायित्व के नियम व णवित के स्थायित्व के नियम को एक ही 
नियम में समाविष्ट कर देना चाहिए । उसकी सज्ञा 'पुदू्गल और शक्ति के 
स्थायित्व का नियम” इस प्रकार कर देनी चाहिए ।९ 
स्याद्वाद की दृष्टि से सत्‌ कभी विनष्ट नही होता और असत्‌ की 
कभी उत्पत्ति नही होती ।* ऐसी कोई स्थिति नही जिसके साथ उत्पाद और 
विनाश न रहा हो अर्थात्‌ जिनकी पृथ्ठभूमि मे स्थिति है उनका उत्पाद और 
विनाश अवश्य होता है । 
सभी द्रव्य उमय-स्वभावी है । उनके स्वभाव की विवेचना एक ही 
प्रकार की नही हो सकती । असत्‌ की उत्पत्ति नही होती और सन्‌ का 
कभी नाए नही होता । उस द्रव्यनयात्मक सिद्धान्त से द्रव्यो की ही बिवे- 
चना हो सकती है, पर्यायो की नही । उनकी विवेचना--असत्‌ की उत्पत्ति 
ओर सत्‌ का विनाश होता है--:स पर्यायनयात्मक सिद्धान्त के हारा ही की 
जा सफती है । उन दोनो को एक णब्द में परिणामी-नित्यचाद या नित्या- 
नित्यवाद कहा जा सकता है। उसमे स्थायित्व और परिवर्तन की सापेक्ष रूप 
* ३6० 9860, णवाठताएशारए ऐोलशाणा) ७५ ) एवा8, 9 5 
+ १65 पेठ0ण, ती शाताहएचाए टालाना) 7७७ 6 5 एट्णा, 9 237 


हे. फाद थे एकसाथ ४६३ व रिफ्रीजए, छ 4०६ 
$ एलाशडं धाए व07[१ प्राट एालाप्व0 फैप 3 ऐणागाए, ए 5 


४ अआापम्म चलत्ि दाता, दीप लभापम्मय उच्पारी । बपपागम्न्शाय, / 
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से विवेचना है। इस विश्व मे ऐसा द्रव्य नही जो सर्वथा श्रृव हो, और ऐसा 
भी द्रव्य नही है जो सर्वंथा परिवर्ततशील ही हो । दीपक, जो परिवर्तनशील 
है, वह भी स्थायी है और जीव जो स्थायी है, वह भी परिवर्तनशील है। 
स्थायित्व और परिवर्तनशीलता की हृष्टि से जीव और दीपक मे कोई अन्तर 
नही है ।१ 
केवल स्थिति ही होती तो सभी द्रव्यो का एक ही रूप रहता, उनमे 

किसी भी प्रकार का परिवर्तन नही होता । केवल उत्पाद और व्यय ही 
होता तो केवल उनका क़म होता किन्तु स्थायी आघार के अभाव मे उनका 
कुछ भी रूप नही होता। कर्तृत्व, कर्म और परिणामी की कोई विवेचना 
नही होती । स्याद्वाद की दृष्टि से परिवर्तत भो है और उसका आधार भी 
है। परिवर्तनरहित किसी भी प्रकार का स्थायित्व नही है और स्थायित्व 
रहित किसी भी प्रकार का परिवतंन नही है। अर्थात्‌ परिवर्तन स्थायी मे 
होता है और स्थायी वही हो सकता है जिसमे परिवर्तेन हो। साराश यह 
है कि निष्क्रियता और सक्रियता, स्थिरता और गतिशीलता का जो सहज 
समन्वित रूप है उसे हो द्रव्य कहा गया है । अपने केन्द्र मे प्रत्येक द्रव्य ध्रुव, 

स्थिर और निष्क्रिय है। उसके चारो ओर परिवतंन की एक श्यूद्धुला है 
जिसे हम परमाणु की रचना से समझ सकते है। विज्ञान के अनुसार अणु 
की रचना तीन प्रकार के कणो से मानी गई है--( १) प्रोटोन (२) इलेक्ट्रोन 

(३) न्यूट्रोन । धनात्मक कण प्रोटोन हैं। परमाणु का वह मध्यबिन्दु होता है। 

ऋणात्मक कण इलेक्ट्रोन है। यह धनाणु के चारो ओर परिक्रमा करता है। 

उदासीन कण न्यूट्रोन है। 

आत्मा का शरीर से भेदामेद 
आत्मा शरीर से भिन्न है अथवा अभिन्‍न है, इस विषय मे भी दर्शन- 

शास्त्रों के मन्तव्य विविध प्रकार के उपलब्ध होते है। चार्वाकदर्शेन आत्मा 

को शरीर से भिन्न स्वीकार नही करता । वह शरीर से चेतना की उत्पत्ति 

मानता है और शरीर का विनाश होने पर चेतना का भी विनाश हो जाना 


१ आदीपमाव्योमसमस्वभाव 
स्याद्मादमुद्राधनतिभेदि वस्तु । 
तन्नित्यमेवैेकमनित्यमन्य---- 
दिति त्वदाज्ञाद्विषता प्रलापा ॥ --अन्ययोग व्यवच्छेदिका, इलो० * 
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स्वीकार करता है।" सूत्रकृताग सूत्र मे तज्जीव-तच्छरीरवाद का उल्लेख 
मिलता है। वह चार्वाक मत से किचित्‌ भिन्‍न होता हुआ भी एक ही वस्तु 
को जीव और शरीर के रूप मे स्वीकार करता है ।* अनेक दर्शन आत्मा का 
शरीर से एकान्त भिन्‍नत्व स्वीकार करते है। इस समस्या को सुलझाते हुए 
भगवान्‌ महावीर ने कहा--आत्मा कथचितु शरीर से भिन्‍न भी है और 
अभिन्न भी है ।१ आत्मा को शरीर से भिन्‍न तत्त्व न माना जाय और दोनो 
का एकत्व स्वीकार किया जाय तो शरीर के नाश के साथ आत्मा का भी 
नाश मानना होगा और उस स्थिति मे पुन्जेन्म एव मुक्ति की कल्पना निरा- 
धार हो जायगी | किन्तु युक्ति और आगम बादि प्रमाणो से पुनर्जेन्म आदि 
की सिद्धि होती है, अत आत्मा को शरीर से पृथक्‌ मानना ही समीचीन है। 
साथ ही, अनादि काल से आत्मा शरीर के साथ ही रहा हुआ है और कृत 
कर्मो का फलोपभोग शरीर के द्वारा ही होता है। शरीर पर प्रहार होता है 
तो दुख की अनुभूति आत्मा को होती है। देवदत्त पर प्रहार किया जाय तो 
जिनदत्त को दु खानुभव नही होता, क्योकि देवदत्त के शरीर से जिनदत्त की 
आत्मा भिन्‍न है। इसी प्रकार यदि देवदत्त की आत्मा देवदत्त के शरीर से 
भी सर्वथा भिन्‍न हो तो उसे भी दुख का अनुभव नही होना चाहिए । इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि जैसा देवदत्त के शरीर और जिनदत्त की आत्मा में 
भेद है, वेसा भेद देवदत्त के शरीर और देवदत्त की आत्मा मे नही है। यही 
देह और आत्मा का अभेद है। 
सत्ता और असत्ता 
जब यह निश्चित हो जाता है कि वस्तुतत्त्व सापेक्ष है और स्याह्माद- 
पद्धति से हो उसका ठीक तरह से प्रतिपादन हो सकता है, तो वस्तु के 
अस्तित्व और नास्तित्व के विषय मे भी हमे अनेकान्त को लागू करके देखना 
होगा । जैन दाशेनिको ने बडी ही खुबी के साथ इस विषय पर ऊहापोह 


किया है और स्वचतुष्टय और परचतुष्टय के द्वारा अस्तित्व-नास्तित्व की 
समस्या का समाधान खोजा है। 


१ भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन कुत ? 
२ पत्तेय कसिणे जाया, जे बाला जे अ पडिया । 
सन्ति पिच्चा न ते सन्ति, नत्यि सत्तोववाइया ॥। --सूत्रकृताग, ११।११ 
३ आया भन्‍्ते ! काये, अन्ने काये ? योयमा ! आया वि काये, अस्ने वि काये । हे 
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द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव, ये चारो चतुष्टय कहलाते हैं । प्रत्येक 
वस्तु स्वचतुष्टय की अपेक्षा अस्तित्ववान्‌ है और परचतुष्टय की अपेक्षा 
नास्तिरूप है ।* 
उदाहरण के लिए एक स्वर्णघट को लीजिए । वह स्वर्ण का बना है, 
यह स्वद्रव्य की अपेक्षा अस्तित्व है। वह जिस क्षेत्र अर्थात्‌ स्थान मे रकक्‍खा 
है, उस क्षेत्र की अपेक्षा से है। जिस काल मे उसकी सत्ता है, उस काल की 
अपेक्षा से है । उसमे जो पीत वर्ण आदि अनेक पर्याय विद्यमान है, उनकी 
अपेक्षा से है। किन्तु वही घट मृत्तिकाद्रव्य की अपेक्षा नही है । अन्य क्षेत्र 
की अपेक्षा से भी नही है । कालान्तर की अपेक्षा से भी नही है। कृष्णवर्ण 
आदि पर्यायो से भी उसमे अस्तित्व नही है। इसी प्रकार स्वर्णघट सोने का 
है, मृत्तिका आदि का नही है। अमुक क्षोत्र में है, अन्य क्षेत्र मे नहीं है 
जिस काल मे है उसके अतिरिक्त अन्य काल की अपेक्षा से नही है। वह अपने 
स्वपर्यायो से है, पर-पर्यायों से नही है। इस प्रकार स्वचतुष्टय और परचतुष्टय 
की अपेक्षा उसमे अस्तित्व और नास्तित्व सहज ही घटित होते है। 
कई लोग अस्तित्व और नास्तित्व को विरोधी धर्म समझ कर एक 
ही वस्तु मे दोनो का समन्वय असम्भव मानते है। मगर वे भूल जाते है कि 
एक ही अपेक्षा से यदि अस्तित्व और नास्तित्व का विधान किया जाय तभी 
उनमे विरोध होता है, विभिन्न अपेक्षाओ से विधान करने मे कोई विरोध 
नही होता । किसी व्यक्ति के सम्बन्ध में यह कहना कि यह मनुष्य है, 
मनुष्येतर नही है, भारतीय है, पाश्चात्य नही है, वर्तमान मे है, सदा से 
या सदा रहने वाला नही है, विद्वान्‌ है, मूर्ख नही है, तो क्‍या हम उस 
व्यक्ति के विषय मे परस्परविरुद्ध विधान करते है ? नही। यह विधान न 
केवल तकंसगत है, अपितु व्यवहारसगत भी है । हम प्रतिदिन इसी प्रकार 
व्यवहार करते है । ऐसा व्यवहार किये बिना किसी वस्तु का निश्चय हो भी 
नही सकता । 'यह पुस्तक है' ऐसा निश्चय तो तभी सभव है, जब हम यह 
जान ले कि यह पुस्तक के अतिरिक्त अन्य कुछ नही है । 
इन उदाहरणो से प्रत्येक पदार्थ सत्‌ और असत्‌ किस भ्रकार है, यह 
समझ मे आ जाता है। मगर जैनाचार्यों ने इस विचार को सुस्पष्ट करने 


१ सदेव सर्व को नेच्छेत्‌ स्वरूपादिचतुष्टयात्‌ । 
असदेव विपर्यासान्न चेश्च व्यवतिष्ठते ॥ --आप्तमीमासा, श्लोक १६ 
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के लिए सप्तभगी का विधान किया है, जिससे वस्तु मे प्रत्येक धर्म की सगति 
एकदम नि्विवाद हो जाती है । 
सप्तभंगी 

प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मात्मक है। उन अनन्त धर्मो मे से प्रत्येक धर्म 
की ठीक-ठीक सगति बिठलाने के लिए विधि, निषेध आदि की विवक्षा से 
सात भग होते है। यही सप्तभगी है ।"* जिस पर अगले अध्याय में विस्तार 
से विश्लेषण किया गया है। 

पाठक समझ सकेंगे कि स्याह्वाद सिद्धान्त मे वस्तुस्वरूप की विवे- 
चना सापेक्ष दृष्टि से की गई है। सातो भगो का आधार काल्पनिक नही 
वरन्‌ वस्तु का विराट और विविधरूप स्वरूप ही है। स्याद्वाद सिद्धान्त की 
चमत्कारिक शक्ति और व्यापक प्रभाव को हृदयगम करके डॉ० हमन जैकोबी 
ने कहा था--'स्याह्वाद से सब सत्यविचारो का द्वार खुल जाता है ।' 


अभी हाल ही मे अमेरिका के विश्वुत दार्शनिक प्रोफेसर आचि० जे० 
वह्क ने स्याह्ाद का अध्ययन करके जैनो को ये प्रेरणाप्रद शब्द कहे है-- 
विश्व-शान्ति की स्थापना के लिए जेनो को अहिसा की अपेक्षा स्याह्माद 
सिद्धान्त का अत्यधिक प्रचार करना उचित है। महात्मा गाधी को भी यह 
सिद्धान्त बडा प्रिय था और आचार्य विनोबा जैसे शान्तिप्रसारक सन्त इसके 
महत्त्व को मुक्त-कठ से स्वीकार करते है। 

असम निवारण 

सप्तभगी सिद्धान्त के विषय मे कतिपय पाश्चात्य और कुछ भारतीय 
विद्वानों की जो गलत धारणा है, उसका उल्लेख यहाँ कर देना प्रासगिक 
न होगा । 

प्राचीन जेन आगमो मे सप्तभगी बीज रूप मे उपलब्ध होती है ।* 
आचाये कुन्दकुन्द ने कुछ ही भगो का उल्लेख किया है।* किन्तु इनके 


१ सप्तभि भ्रकारैवचन-विन्यास सप्तभज्जीतिगीयते । 


--स्यादवाद मजरी, का० २३ टीका 
२ जीवाण भते ! कि सासया, असासया ? 


गोबमा ! जीवा सिय सासया, सिय असासया। दन्वहुयाए सासया, भावद्दयाए 


असासया। “--भगवती, ७।२७७३ 
३ सिय अत्यथि णत्यि उहय--- --प्चास्तिकाय, प्रवचनसार 
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पश्चादवर्त्ती आचार्य समन्तभद्र, सिद्सेन, अकलक, विद्यानन्द, हेमचन्द्र, 
वादिदेव आदि ने उसका स्पष्ट और विस्तृत विवेचन किया है। इस प्रति- 
पादन-क्रम को कुछ विद्वानो ने स्याद्वाद या सप्तभगी का विकासक्रम समझ 
लिया है किन्तु तथ्य यह है कि जैन तत्त्वज्ञान सर्वज्ञमुलक है। सर्वज्ञ 
सर्वेदर्शी तीर्थड्भूरो के ज्ञान मे जो तत्त्व प्रतिभासित होता है, उसी को उनके 
प्रधान शिष्य शब्दवद्ध करते है' और फिर उनके शिष्य-प्रशिष्य उसके 
एक-एक अग का आधार लेकर युग की परिस्थिति के अनुसार विभिन्‍न 
अन्थो की रचना करते है। इस प्रकार तत्त्वविवेचन का क्रम आगे बढता 
है। इस विवेचनक्रम को तत्त्व का विकासक्रम समझ लेना थुक्तिसगत 
नही है। 

इस युग में प्रथम तीथेद्धर ऋपभदेव हुए है| उन्होने जो उपदेश 
किया वही उनके पश्चात्‌ होने वाले तेईस तीथ्थड्वूरों ने किया | वही उपदेश 
कालक्रम से उनके अनुयायी विभिन्‍न आचार्यो द्वारा जैन साहित्य में लिपि- 
बद्ध किया गया है। किसी भी विषय का सक्षिप्त था विस्तृत विवेचन उसके 
लेखक की सक्षेपरुचि अथवा विस्ताररुचि पर निर्भर करता है । इसके अति- 
रिक्त युग की विचारधारा भी उसे प्रभावित करती है । खासतौर से दारशश- 
निक साहित्य मे ऐसा भी होता है कि कोई लेखक जब किसी विषय के ग्रन्थ 
की रचना करता है तो अपने समय तक के विरोधी विचारो का उसमे 
उल्लेख करता है और अपने दृष्टिकोण के अनुसार उनका निराकरण भी 
करता है। जैन दाशंनिक साहित्य मे भी यह प्रवृत्ति स्पष्ट हष्टिगोचर होती 
है। इस प्रतिपादनक्रम को अगर कोई मूल तत्त्व का विकासक्रम समझ बैठे 
तो यह उसकी भूल ही कही जाएगी । 

अमरीकी विह्वात आर्चि० जे० बन्ह इसी भूल के शिकार हुए है। 
उन्होने स्याह्याद के निरूपणक््म को स्याद्गाद का विकासक्रम समझ लिया है। 
एक भूल अनेक भूलो की सृष्टि कर देती है। जब उन्होने स्याह्वाद के क्रम- 
विकास की अन्त कल्पना की तो दूसरी भूल यह हो गयी कि वे सप्तभगी 
को बौद्धों के चतुष्कोटिनिषेध का अनुकरण अथवा विकास समझने लगे, 
यद्यपि उन दोनो मे बहुत अधिक अन्तर है ॥ 


२ अत्थ भासइ अरहा, सुत्त गु थति गणहरा निउण --भद्रबाहु 
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सर्वप्रथम हमे इतिहास द्वारा निर्णीत इस तथ्य को ध्यान मे रखना 
चाहिए कि जैनधमं, बौद्धधर्म से बहुत प्राचीन है ।" महात्मा बुद्ध से पहले 
तेईस तीर्थंकर हो चुके थे । तेईसवे तीर्थकर भगवान पाश्वेनाथ उनसे लगभग 
२५० वर्ष पूर्व हुए थे। उन्होने स्याह्गाद सिद्धान्त का निरूपण किया था। 
सजय बेलट्ठिपुत्त, जो बुद्ध के पूर्ववर्ती है, उन्होने स्याह्गाद को ठीक तरह न 
समझ कर सशयवाद की प्ररूपणा की थी। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि 
स्याह्माद सिद्धान्त का बुद्ध से पहले ही अस्तित्व था। ऐसी स्थिति मे यह 
समझना कि सप्तभगी सिद्धान्त बौद्धों के चतुष्कोटिप्रतिषेध का विकसित 
रूपान्तर है, सर्वथा निराधार है। चतुष्कोटिप्रतिषेध का सिद्धान्त तो बुद्ध के 
भी बाद मे प्रचलित हुआ है। इसके अतिरिक्त सप्तभगी और चतुष्कोटि- 
प्रतिषेध के आशय मे भी बहुत अन्तर है। बौद्धो का चतुष्कोटि-प्रतिषेध यो है-- 
१--वस्तु है, ऐसा नही है । 
२--वस्तु नही है, ऐसा भी नही है । 
३--वस्तु है और नही है, ऐसा भी नही है । 
४--वस्तु है और नही है, ऐसा नही है, यह भी नही है।* 
सप्तभगी के स्वरूप का उल्लेख पहले किया जा चुका है। सप्तभगी 
मे और प्रस्तुत चतुष्कोटिप्रतिषेघ मे वस्तुत कोई समानता नही है। सप्त- 
भगी से वस्तु के अस्तित्व और नास्तित्व आदि का प्रतिपादन है, जब कि इस 
प्रतिषेध मे अस्तित्व को कोई स्थान नही है, केवल नास्तित्व का ही निरूपण 
पाया जाता है। सप्तभगी मे जो अस्तित्व और नास्तित्व का विधान है, वह 
स्वचतुष्टय और परचतुष्टय के आधार पर है और क्षण-क्षण मे होने वाला 
हमारा अनुभव उसका समर्थन करता है। सप्तभगी के अनुसार मनुष्य मनुष्य 
है, पशु-पक्षी आदि मनुष्येतर नही है। किन्तु चतुष्कोटिप्रतिषेघ का कहना है 
कि भनुष्य-मनुष्य नही है, मनुृष्येतर भी नही है, उभयरूप भी नही है, 
अनुभय रूप भी नही है। वह कुछ भी नही है और वह कुछ भी नही है, ऐसा 
भी नही है। इस प्रकार यहाँ न कोई अपेक्षाभेद है और न अस्तित्व का कोई 
स्थान ही है । 


१ देखिये, डा० हमंन जैकोबी द्वारा लिसित जैन सूत्राज की भूमिका । 
२ नासन्नसन्न सदसन्त  नाप्यनूभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कोटिविनिर्मुक्त, तत्त्व माध्यमिका बिंदु ॥ 
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सप्तभगी मे पदार्थों के अस्तित्व से इन्कार नही किया गया है, सिर्फ 
उसके स्वरूप की नियतता प्रदर्शित करने के लिए यह दिखलाया गया है कि 
वह पर-रूप मे नही है । सप्तभगीवाद हमे सतरगी पुष्पो से सुशोभित विचार- 
वाटिका में विहार कराता है, तो वौद्धो का निषेधवाद पदार्थों के अस्तित्व 
को अस्वीकार कर के शुन्य के घोर एकान्त अन्धकार मे ले जाता है। अनु- 
भव उसको कोई आधार प्रदान नही करता है। अतएव यह स्पष्ट है कि 
सप्तभगी का बौद्धों के चतुष्कोटिनिषेध के साथ लेशमात्र भी सरोकार नही है। 


स्पाहाद सद्ययवाद नहीं 

जैनदर्शन की यह मान्यता है कि प्रत्येक पदार्थ अनन्त धर्मात्मक है।' 
अनन्त घर्मात्मकता के बिना किसी पदार्थ के अस्तित्व की कल्पना ही सम्भव 
नही है किन्तु एक साथ अनन्त धर्मों का निर्वचन नही हो सकता। दुसरे 
धर्मों का विधान और निषेध न करते हुए किसी एक धर्म का विधान करता 
ही स्याह्मद है। अनेकान्त वाच्य और स्याह्वाद वाचक है। अमुक अपेक्षा से 
घट सत्‌ ही है और अमुक अपेक्षा से घट असत्‌ ही है, यह स्याह्वाद है । इसमे 
यह प्रदर्शित किया गया है कि स्वचतुष्टय से घट की सत्ता निश्चित है और 
परचतुष्टय से घट की असत्ता निश्चित है। इस कथन मे सशय को कोई स्थान 
नही है। किन्तु 'स्यात्‌! शब्द के भ्रयोग को देखकर, स्याह्गाद की गहराई मे त 
उतरने वाले कुछ लोग, यह भ्रमपूर्ण धारणा बना लेते हैं कि स्याह्ाद 
अनिश्चय की प्ररूपणा करता है। 

वस्तुत 'स्यात्‌” शब्द का अर्थ न 'शायद' है, न 'सम्भवत ' है और न 
'कदाचित्‌' जैसा ही है। वह तो एक सुनिश्चित सापेक्ष दृष्टिकोण का दोतक 
है । प्रो० बलदेव उपाध्याय ने लिखा है--'अनेकान्तवाद सशयवाद नही है।' 
परन्तु वे उसे 'सम्भवत ' के अर्थ मे प्रयुक्त करना चाहते हैं, मगर यह भी सगत 
नही है। 

शकराचार्य ने अपने भाष्य मे स्थाह्दाद को सशयवाद कहकर जो 
अन्त धारणा उत्पन्न की थी, उसकी परम्परा अब भी बहुत अशो मे चल 
रही है। किन्तु प्रोफेसर फणिभूषण अधिकारी ने आचाये शकर की धारणा 
के सम्बन्ध मे लिखा है--“जैनधर्म के स्याह्याद सिद्धान्त को जितना गलत 


» ९१ अनन्तधमात्मकमेब तत्त्व, 
अतोध्न्यथा सत्वमसूपपादम्‌ | ---अन्ययोग व्यवच्छेदिका, द्वा० त्रिशिका 


जैनवर्शन का आधार स्यादवाद २४७ 


समझा गया है, उतना अन्य किसी भी सिद्धान्त को नहीं। यहाँ तक कि 
शकराचार्य भी इस दोष से मुक्त नही है। उन्होने भी इस सिद्धान्त के प्रति 
अन्याय ही किया है। यह वात अल्पन्ञ पुरुषो के लिए क्षम्य हो सकती थी, 
किन्तु यदि मुझे कहने का अधिकार है तो मै भारत के इस महान्‌ विद्वान के 
लिए तो अक्षम्य ही कहूँगा, यद्यपि मै इस मह॒षि को अतीव आदर की हृष्टि 
से देखता हूँ । ऐसा जान पडता है कि उन्होने इस धर्म के दर्शनशास्त्र के मूल 
ग्रन्थो के अध्ययन की परवाह नही की ।” 
स्पष्ट है कि स्याद्गाद सशयवाद नही है । सभी दर्शन किसी न किसी 
रूप मे इसे स्वीकार करते हुए भी इसका नाम लेने मे हिचकते है । 
पाश्चात्य विद्वान थामस का यह कथन ठीक ही है कि--“स्याह्माद 
सिद्धान्त वडा गम्भीर है। यह वस्तु की भिन्न-भिन्न स्थितियों पर अच्छा 
प्रकाश डालता है। स्याद्वाद का अमर सिद्धान्त दाशंनिक जगत्‌ मे बहुत 
ऊँचा सिद्धान्त माना गया है। वरतुत स्याद्वाद सत्य ज्ञान की कुज्जी है। 
दार्शनिक क्षेत्र मे स्थाह्गमाद को सम्राट्‌ का रूप दिया गया हे । स्यात्‌ शब्द को 
एक प्रहरी के रूप मे स्वीकार करना चाहिए, जो उच्चारित धर्म को इबर- 
उधर नही जाने देता हे । यह अविवक्षित धर्मों का सरक्षक है, सशयादि 
शत्रुओ का सरोधक व भिन्‍न दाह्ोंनिको का सपोषक है । 
जिन दाशंनिको की भापा स्याद्वादानुगत है, उन्हे कोई भी दर्शन 
अ्रमजाल के चक्र मे नही फेसा सकता । 
एक वार भगवान्‌ महावीर के समक्ष प्रण्न उपस्थित हुआ, साधु को 
किस प्रकार की भाषा का प्रयोग करना चाहिए ? उत्तर में भगवान्‌ ने 
कहा-साधु को विभज्यवाद" का प्रयोग करना चाहिए । टीकाकार ने विभ- 
ज्यवाद का अर्थ स्याह्माद किया हैं। क्या सशयात्मक वाणी का प्रयोग करके 
कोई दर्शन जीवित रह सकता है ? 
विरोध का निराकरण 
शकराचाय॑ ने अपने शाकरभाष्य मे स्याह्वाद के निरसन का प्रयत्न 
फरते हुए यह भी कहा है--शीत और उप्ण की तरह एक धर्मोी मे परन्पर 
विरोधी सत्त्व और असत्त्व आदि धमों का एक साथ समावेश नहीं हो 


६१ भिययू पिभमज्यशार च चियागरेज्जा। “>सृपकुृताग, १।६४२२ 
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सकता ।" किन्तु स्थाद्वाद के स्वरूप को जिसने समझ लिया हे, उसके समक्ष 
यह आरोप हास्यास्पद ही ठहरता है। आचार्य से यदि प्रश्न किया गया 
होता--'आप कौन है ?' तो वे उत्तर देते--'मै सन्‍्यासी हैँ ।' पुन प्रइन किया 
जाता--आप गृहस्थ है या नही ”' तो वे कहृते--'मै गृहस्थ नही हूँ ।! अब 
तीसरा प्रश्न उनसे यह किया जाता--आप 'हैँ' भी और “नही हूँ भी कहते 
है, इस परस्पर विरोधी कथन का क्या आधार है? तव आचार्य को अन- 
न्यग॒त्या यही कहना पडता--“सन्यासाश्रम की अपेक्षा हैँ, ग्रहस्थाश्षम की 
ही हे नही हूँ, इस प्रकार अपेक्षाभेद के कारण मेरे उत्तरो मे विरोध 
नही है ।” 

बस, यही उत्तर स्याद्गाद है। सत््व और असत्त्व घर्मं यदि एक ही 
अपेक्षा से स्वीकार किये जाएँ तो परस्पर विरोधी होते है, किन्तु स्वरूप से 
सत्त्व और पररूप से असत्तव स्वीकार करने मे किसी प्रकार का विरोध 
नही है, जैसे--मैं सन्‍्यासी हूँ और सन्यासी नही हैँ, यह कहना विरुद्ध है, 
किन्तु मै सन्‍्यासी हूँ, ग्ृहस्थ नही हूँ, ऐसा कहने मे कोई विरोध नही है । 


नयवाद 

नयवाद को स्याद्वाद का स्तम्भ कहना चाहिए। स्याह्वाद जिन विभिन्न 
दृष्टिकोणो का अभिव्यजक है, वे हष्टिकोण जैन परिभाषा मे नय के नाम 
से अभिहिित होते हैं । पहले कहा जा चुका है कि प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मात्मक 
है। वस्तु के उन अनन्त घर्मो मे से किसी एक धर्म का बोधक अभिप्राय था 
ज्ञान नय है। 

प्रमाण वस्तु के अनेक धर्मो का ग्राहक होता है और नय एक धर्म 
का ।* किन्तु एक धर्म को ग्रहण करता हुआ भी नय दूसरे घर्मो का न निषेध 
करता है और न विधान ही करता है । निषेघ करने पर वह दुनेंय हो जाता 
है ।* विधान करने पर प्रमाण की कोटि मे परिगरणित हो जाता है। नय, 
प्रमाण और अप्रमाण दोनो से भिन्न प्रमाण का एक अश है, जैसे समुद्र का 


१ नहि एकस्मिनू धर्मिणि युगपतु सदसत्त्वादिविरुद्धधर्मं्रमावेश सम्मवत्ति शीतोष्ण- 
वत्‌ । --शाकरमाष्य 

२ अर्थस्यानेकल्पस्य घी प्रमाण तदशघीः । 

नयो धर्मान्तरापेक्षी, दुर्नयस्तन्निराकृति ॥ 

स्वासिप्रेतादशादितराशापलापी पुनर्ववाभास । --प्रमाणनयतत्त्वालोक, वादिदेव 





| 


जेनदर्शन का आधार * स्थाद॒वाद २४६ 


अश न समुद्र है, न असमुद्र है, वरन्‌ समुद्राश है।" नय का ग्राह्म भी वस्त्वश 
ही होता है। विश्व के सभी एकान्तवादी दर्शन एक ही नय को अपने 
विचार का आधार बनाते हैं। उनका दृष्टिकोण एकागी होता है। वे भूल 
जाते है कि दूसरे दृष्टिकोण से विरोधी प्रतीत होने वाला विचार भी सगत 
हो सकता है। इसी कारण बे एकागी दृष्टिकोण को प्रस्तुत करते है और 
वस्तु के समग्र स्वरूप को स्पशें नही कर पाते । वे सम्पूर्ण सत्य के ज्ञान से 
वचित रह जाते है । नयवाद अनेक दृष्टिकोणो से वस्तु को निरखने-परखने 
की कला सिखलाता है। 
बौद्धदर्शेन वस्तु के अनित्यत्व धर्म को स्वीकार करके द्रव्य की अपेक्षा 
पाये जाने वाले नित्यत्व धर्म का निषेध करता है। साख्यदर्शन नित्यत्व को 
अगीकार करके पर्याय की दृष्टि से विद्यमान अनित्यत्व धर्म का अपलाप 
करता है। इस प्रकार ये दोनो देन अपने-अपने एकान्त पक्ष के प्रति आग्रह- 
शील होकर एक-दूसरे को मिथ्या कहते है। वे नही जानते कि दूसरे को 
मिथ्यावादी कहने के कारण वे स्वय मिथ्यावादी बन जाते है। अगर उन्होने 
दूसरे को सच्चा माना होता तो वे स्वय सच्चे हो जाते, क्योकि वस्तु मे 
द्रव्यत नित्यत्व और पर्यायत अनित्यत्व धर्म रहता है। 
इस प्रकार नयवाद द्व॑ त-अद्वेत, निएचय-व्यवहा र, ज्ञान-क्रिया, काल- 
स्वभाव-नियत्ति, यरुच्छा-पुरुषार्थ आदि वादों का सुन्दर और समीचीन 
समन्वय करता है। 
नयवाद दुराग्रह को दूर करके दृष्टि को विशालता और हृदय को 
उदारता प्रदान करता है । वह वस्तू के विविध रूपो का विश्लेषण हमारे 
समक्ष प्रस्तुत करता है। आचार्य समन्तभद्र ने कहा--“हे जिनेन्द्र | जिस 
प्रकार विविध रसो द्वारा सुसस्क्ृत लोह स्वर्ण आदि धातु पौष्टिकता और 
स्वास्थ्य आदि अभीष्ट फल प्रदान करती है, उसी प्रकार 'स्यात्‌' पद से 
अकित आपके नय मनोवादित फल के प्रदाता है, अतएवं हितपी आर्य पुरुष 
आपको नमस्कार करते है । 
कहा जा चुका है कि प्रत्येक पदार्थ मे उत्पाद, व्यय और ब्रौब्य की 
प्रक्रिया निरन्तर चालू है । स्वर्णपिण्ड से एक कलाकार घट बनाता है, फिर 


१ नासमुद्र समुद्रो वा समुद्राशों यर्थव हि। 
नाथ घस्तु न चावम्तु, वस्त्वशों कथ्यते बुध, । -श्लोकवात्तिक, विद्यानन्दि 


२५० जेनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


उस स्वर्णघट को तोडकर मुकुट वनाता है। यहाँ प्रथम पिण्ड के विनाश से 
घट की और घट के विनाश से मुकुट की उत्पत्ति होती है, मगर स्वर्णद्रव्य सब 
अवस्थाओ मे विद्यमान रहता है।* यह द्रव्य से नित्यता और पर्याय से अनि- 
त्यता है। जिसने दूध ही ग्रहण करने का नियम अगीकार किया है वह दचि 
नही खाता | दधि खाने का नियम लेने वाला दूध का सेवन नही करता । 
किन्तु गोरस का त्याग कर देने वाला दोनो का सेवन नही करता ।* इससे 
स्पष्ट है कि दुग्ध का विनाश, दधि की उत्पत्ति और गोरस की स्थिरता 
होने से वस्तु का पर्याय से उत्पाद-विनाश होने पर भी द्रव्य से त्रौव्य रहता 
है । इस उदाहरण से वस्तु की सामान्य-विशेषात्मकता भी प्रमाणित हो 
जाती है । 

आशय यह है कि प्रत्येक वस्तु के दो मुख्य अश हैं--द्रव्य और पर्याय । 
अतएव द्रव्य को प्रधान रूप से अहण करने वाला दृष्टिकोण द्रव्याथिक 
नय और पर्याय को ग्रहण करने वाला पर्यायाथिक नय कहलाता है । यद्यपि 
वस्तुगत अनन्त धर्मो को ग्रहण करने वाले अभिप्नाय भी अनन्त होते है, और 
इस कारण नयो की सख्या का अवधारण नही किया जा सकता,7 तथापि 
उन सबका समावेश द्रव्याथिक और पर्यायार्थिक, इन दो नयो मे ही हो जाता 
है । जिस दृष्टिकोण मे द्रव्य की प्रधानता हो वह द्रव्याथिक नय कहलाता है 
और जिसमे पर्याय की मुख्यता हो वह पर्यायाथिक नय है ।* जैन साहित्य 
मे नयविषयक अनेक ग्रन्थो का निर्माण हुआ है । अधिक जानकारी के लिए 
पाठको को उन ग्न्थो का अवलोकन करना चाहिए | विस्तार भय से यहाँ 
अधिक नही लिखा गया है। 


छठ 

१ धघटमौलिसुदर्णार्थी, नाशोत्पादस्थितिब्वयम्‌ । 
शोक-प्रमोद-भाध्यस्थ्य, जनो याति सहेतुकस्‌ ॥ --आवचार्य समन्‍्तभद्र 

२ पयोक्रतो न दघ्यत्ति, न पयोत्ति दर्चिन्नत । 
अगोरसनब्नतो नोमे, तस्मात्तत््व त्रयात्मकम्‌ ॥ --आच्ार्य समन्तभद्र 


३ जावइया वयणपहा, तावइया चेव हुति नयवाया । --सन्मतितर्क, आचार्य सिडसेन 
४ व्यासतोध्मेकबिकल्प । समासतस्तु दविभेदो द्रव्याथिक पर्यायाथिकश्च ! 
--प्रमाणनयतत्त्वालोक अ० छा“ 
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बच 





अनेकान्तवाद जैनदर्शन की चिन्तन-धारा का मूल स्रोत है, जैन- 
दर्शन का हृदय है, जैन-वाइमय का एक भी ऐसा वाक्य नही जिसमे अने- 
कान्तवाद का प्राण-तत्त्व त रहा हो। यदि यह कह दिया जाय तो तनिक 
भी अतिशयोक्ति नही होगी कि जहाँ पर जैनधर्म है वहाँ पर अनेकान्तवाद 
है और जहाँ पर अनेकान्तवाद है वहाँ पर जैनधर्म है। जैनधर्म और भने- 
कान्तवाद एक-दूसरे के पर्यायवाची है । यही कारण है कि आचार्य सिद्धसेत 
दिवाकर ने अपने सन्मति प्रकरण ग्रन्थ मे अनेकान्तवाद को नमस्कार करते 
हुए उसे त्रिभुवन का, अखिल ब्रह्माण्ड का गुरु कहा है। अनेकान्त के बिना 

ससार का कोई भी व्यवहार समीचीन रूप में सिद्ध नही हो सकता ।” 
साख्यदर्शन का पूर्ण विकास प्रकृति और पुरुषबाद मे हुआ है । वेदात 
दर्शन का उत्कृष्ट विकास चिद्‌ अद्वेत मे हुआ है। बौद्धद्शेन का महान 
विकास विज्ञानवाद मे हुआ है। वैसे ही जैनदर्शन का चरम विकास अने- 
कान्तवाद एव स्याद्वाद मे हुआ है । स्थाद्वाद और अनेकान्तवाद को समझने 
के पूर्व प्रमाण और नय को समझना चाहिए । प्रमाण और नय तभी अच्छी 
तरह से समझ मे आ सकते है जब सप्तभगी को ठीक तरह से समझा जाय । 
प्रमाण और नय की विवक्षा वस्तुगत अनेकान्त के परिवोध के लिए है और 
सप्तभगी की व्यवस्था तत्प्रतिपादक वचन पद्धति के परिज्ञान के लिए है। 
प्रमाण और नय के सम्बन्ध मे अन्यत्र विस्तार से प्रकाश डाला जा चुका है, 

अत यहाँ सप्तभगी के सम्बन्ध में विवेचन करेंगे । 
सप्तरभंगी 
प्रदन है--सप्तभगी क्या है ? उसका कया प्रयोजन है ? उसका वया 
उपयोग है ? 


न लीन िनरनरनगनगनगआओण- 





१ जेण विणा लोगस्स वि, ववहारो सव्बहा ण णिवडइ । 
तस्स भुवर्णक्क-ग्रुरणो, णमो अर्णेगत-वायस्स ॥ 
--सन्मति प्रकरण काण्ड ३; गा० ६६ 


सप्तभगी स्वरूप और दर्शन २५३ 


इन सभी प्रश्नो के उत्तर जैनाचार्यो ने दिये है। ससार की प्रत्येक 
वस्तु के किसी भी एक धर्म के स्वरूप-कथन मे सात प्रकार के वचनो का 
प्रयोग किया जा सकता है। इसी को सप्तभगी कहते है ।" 
वस्तु के यथार्थ परिज्ञान के लिए नय और प्रमाण की नितान्‍्त 
आवश्यकता है । नय और प्रमाण से ही यथार्थ ज्ञान होता है ।* अधिगम 
भी स्वार्थ और परार्थ रूप से दो प्रकार का है। ज्ञानात्मक स्वार्थ है और 
शब्दात्मक परार्थ है। दूसरो के परिज्ञान के लिए हाव्दो का प्रयोग किया 
जाता है अत भग का प्रयोग पराथे है। परार्थ अधिगम भी प्रमाण-वाक्य 
और नय-वावय के रूप मे दो प्रकार का है। इसी आधार से प्रमाणसप्तभगी 
और नयसप्तभगी ये दो भेद किये गये हैं ।? प्रमाण-वाक्य सकलादेश है 
क्योकि उससे समग्र धर्मात्मक वस्तु का प्रधान रूप से बोध होता है। नय- 
वाक्य विकलादेश है क्योकि उससे वस्तु के एक धर्म का ही बोध होता है । 
जैनहृष्टि से वस्तु अनन्त धर्मात्मक है ।* 
मल्लिषेण ने स्याद्वादमजरी मे वस्तु की परिभाषा करते हुए लिखा 
- जिसमे गुण और पर्याय रहते हो, वह वस्तु है। तत्त्व, पदार्थ और द्रव्य 
ये बस्तु के पर्यायवाची है ।* 
आचायें अकलक ने सप्तभगी की परिभाषा इस प्रकार की है--'प्रश्न 
समुत्पन्न होने पर एक वस्तु भे अविरोध भाव से जो एक धर्म विषयक विधि 
और निषेघ की कल्पना की जाती है उसे सप्तभगी कहा जाता है ।९ 


१ (क) सप्तमभि भ्रकारवबंचन-विन्यास सप्तभज्ञीतिगीयते 
--स्याद्वाद मजरी का०, २३ की टीका 
(ख) सप्ताना-भद्भाना-वाक्याना, समाहार समूह , सप्तभद्धीति ! 


हि --सप्तभगीतरगिणी पृ १ 
२ तत्वार्थसूत्र १६ 


३ अधिगमो द्विविधि. स्वार्थ परार्थद्वेति । स्वार्थाधिगमो ज्ञानात्मको परार्था- 


घिगम शब्दरूप । स च॒ द्विविध प्रमाणात्मको नयात्मकक्चेति *  इयमेव 
प्रमाणसप्तमगी च कथ्यते । “-सप्तमगीतरगिणी पृ० १ 
४ अनन्त घधर्मात्मकमेव तत्त्वम्‌, --अन्ययोग व्यवच्छेदिका कारिका २२ 
५ वसन्ति गुण-पर्याया अस्मिन्निति वस्तु-धर्माधर्माध्काश-पुद्गलकालजीवलक्षण 
द्रव्यधट्कम्‌ । - स्याद्दाद मजरी कारिका २३ वृत्ति 


६ प्रधनवशादेकस्मिन्‌ वस्तुन्यविरोधेन विधि-प्रतिषेध विकल्पना स॒प्तभगी । 
--तत्त्वार्थ राजवातिक १।६।५१ 


२५४ जैनदर्श न : स्वरुप और विश्लेषण 


वस्तु के एक धम्म सम्बन्धी प्रश्न सात ही प्रकार से हो सकते है, 
इसलिए भग भी सात ही है। जिज्ञासा सात ही प्रकार की होती है इसलिए 
प्रइनन भी सात ही प्रकार के होते है। शकाएँ भी सात ही प्रकार की होती 
है, इसलिए जिज्ञासाएँ भी सात ही प्रकार की होती है। किसी भी एक ही 
धर्म के विषय मे सात ही भग होने से इसे सप्तभगी कहते है। गणित के 
लियम के अनुसार भी तीन मूल वचनो के सयोगी, असयोगी और मपुनरुक्त 
ये सात भग ही हो सकते है, न अधिक होते है न कम । भग का अर्थ विकल्प, 
प्रकार और भेद है । 
सप्तभंगी और अनेकान्त 
वस्तु अनेकान्तात्मक है ओर उसको प्रतिपादित करने वाली निर्दोष 
भाषा-पद्धति स्याद्वाद है। उसी मे सप्तभगी का रहस्य रहा हुआ है। अने- 
कान्तदृष्टि से हरएक वस्तु मे सामान्यरूप से, विशेषरूप से, भिन्नता की 
अपेक्षा से, अभिन्नता की अपेक्षा से, नित्यत्व की दृष्टि से, अनित्यत्व की दृष्टि 
से, सत्ता रूप से, असत्ता रूप से अनन्त घम्मं है। प्रत्येक' धर्म अपने प्रतिपक्षी 
धर्म के साथ वस्तु मे रहता है । दो प्रतिपक्षी धर्मों मे परस्पर विरोध नही 
होता, क्योकि वे अपेक्षा भेद से सापेक्ष होते है । इस प्रकार यथार्थ ज्ञान ही 
अनेकान्त दृष्टि का प्रयोजन है। अनेकान्त अनन्त धर्मात्मक वस्तु स्वरूप की 
एक दृष्टि है और स्याद्वाद या सप्तभगी उस मुल ज्ञानात्मक दृष्टि को 
अभिव्यक्त करने की अपेक्षा को सूचन करने वाली एक वचन पद्धति है। 
अनेकान्त वाच्य है और स्याद्वाद वाचक है, उसे समझाने का एक उपाय है। 
क्षेत्र की दृष्टि से अनेकान्त व्यापक है, विषय प्रतिपादन की दृष्टि से स्यादू- 
वाद व्याप्य है। दोनो मे व्याप्य-ब्यापक-भाव सम्बन्ध रहा हुआ है । 
स्यादवाद के भंगो का आगसकालीन रूप 
आगम साहित्य मे जिस प्रकार स्याद्वाद का रूप बताया गया है 
उसी का हम यहाँ निरूपण करेंगे, जिससे यह ज्ञात हो सके कि सप्तभगी का 
रूप नूतन नही है किन्तु आगम साहित्य मे उस पर चर्चा की गई है। बाद 
के आचार्यो ने उन्ही भगो का दार्शनिक दृष्टि से विश्लेषण किया है। 
गौतम ने प्रश्न किया--भगवन्‌ ! रत्नप्रभा पृथ्वी आत्मा है या अन्य है * 
उत्तर मे भगवान्‌ ने कहा--(१) रत्नप्रभा पृथ्वी स्यात्‌ आत्मा है | 
(२) रत्नश्नभा पृथ्वी स्यात्‌ आत्मा नही है । 
(३ )रत्लप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ अवक्तब्य है । 
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इन तीनो भगो को सुनकर गौतम ने भगवान्‌ से पुन प्रइन किया 
कि आप एक ही पृथ्वी को इतने प्रकार से किस अपेक्षा से कहते है ? 
उत्तर मे भगवान्‌ ने कहा-- 
(१) आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
(२) पर के आदेश से आत्मा नही है। 
(३) उभय के आदेश से अवक्तव्य है ।१ 


गौतम ने रत्नप्रभा की भाँति अन्य पृथ्वियो, देवलोक और सिद्धशिला 
के सम्बन्ध मे पूछा है, और उत्तर भी उसी प्रकार प्राप्त हुआ। उसके बाद 
परमाणु के सम्बन्ध मे भी पूछा, पूर्ववत्‌ ही उत्तर मिला । किन्तु जब उन्होने 
द्विप्रदेशिक स्कथ के विषय में पूछा, तव महावीर ने उत्तर इस प्रकार दिया । 
इसमे भगो का आधिक्य है। वह इस प्रकार है-- 

(१) द्विप्रदेशी स्कन्ध स्थात्‌ जात्मा है। 

(२) द्विप्रवेशी स्कन्ध स्यात्‌ आत्मा नही है। 

(३) द्विप्रदेशी स्कन्ध स्यात अवक्‍्तव्य है । 

(४) द्विप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा है और आत्सा नही है ? 

(५) द्विप्रदेशी स्कध स्यात्‌ आत्मा है और अवक्तव्य है। 

(६) द्विप्रदेशी स्कघ स्थात्‌ आत्मा नही है और अवक्तव्य हैं । 

इन भगो की योजना के अपेक्षा कारण के सम्बन्ध मे गौतम के प्रश्न 
के उत्तर मे महावीर ने कहा-- 

(१) द्विप्रदेशी स्कघ आत्मा के आदेश से आत्मा है। 

(२) पर के आदेश से आत्मा नही है। 

(३) उभय के आदेश से अवक्तव्य है । 

(४) एकदेश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है और दूसरा अश असद- 
भावपर्यायों से आदिष्ट है अत द्विप्रदेशी स्कथ आत्मा है और आत्मा नही है ।* 

(५) एकदेश सद्भावपर्यायो से आदिष्ट है और एकदेश उभय 
पर्यायो से आदिष्ट है, अतएव द्विप्रदेशी स्कथ आत्मा है और भवक्‍्तव्य है। 


१ भगवती शतक १२, ३०१० 
२ एक ही स्कन्ध के भिन्न-भिन्न अशो मे विवक्षा भेद का आश्रय लेने से चौथे से 


आगे सभी भग होते हैं। इन्ही विकलादेशी भगो को बताने की प्रक्रिया प्रस्तुत 
वाषय से प्रारम्भ होती है । 
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(६) एक देश असद्भावपर्यायों से आदिष्ट हे और दूसरा देह तदु- 
भयपर्यायो से आदिष्ट है। अत द्विप्रदेशी स्कथ आत्मा नही है और 
अवक्तव्य है । 

उसके पश्चात्‌ गौतम ने त्रिप्रदेशिक स्कथ के विषय मे वैसा ही प्रश्न 
पूछा, उसका उत्तर निम्न प्रकार से दिया-- 


(१) त्रिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा है। 

(२) त्रिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा नही है । 

(२) त्रिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ अवक्तव्य है । 

(४) त्रिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा है और आत्मा नही है । 

(५) त्रिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा है और दो आत्मा नही है | 

(६) त्रिप्रदेशी स्कध स्यात्‌ (दो) आत्माएँ है और आत्मा नही है। 

(७) तरिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा है और अवकक्‍्तब्य है । 

(५८) त्रिप्रदेशी स्कध स्यात्‌ आत्मा है और (दो) अवक्तव्य है । 

(९) त्रिप्रदेशी स्कध स्यात्‌ (दो) आत्माएँ है और अवक्तव्य है । 

(१०) त्रिप्रदेशी स्कथ स्यात्‌ आत्मा नही है और अवक्तव्य है। 

(११) त्रिप्रदेशी स्कध स्यात्‌ आत्मा नही है और (दो) अवक्तब्य है । 

(१२) नििप्रदेशी स्कघ स्यात्‌ (दो) आत्माएँ नहीं है और अव- 
क्तब्य है । 

(१३) त्रिप्रदेशी स्कध स्यथात्‌ आत्मा है, आत्मा नहीं है और अव- 
क्तव्य है । 

गौतम ने जब पूछा कि भगवन्‌ आप ये भग किस अपेक्षा से बताते 
हैं ? तव भगवान्‌ ने उत्तर दिया-- 

(१) त्रिप्रदेशी स्कथ आत्मा के आदेश से आत्मा है | 

(२) त्रिप्रदेशी स्कध पर के आदेश से आत्मा नही है । 

(३) त्रिप्रदेशी स्कध तद़भय के आदेश से अवक्तव्य हैँ । 

(४) एकदेश सद्भाव पर्यायो से आदिष्ट है और एकदेश असदुभाव 
पर्यायो से आदिष्ट है। इसलिए त्रिप्रदेशी स्कध आत्मा है और आत्मा 
नही है। 

(५) एकदेश सद्भाव पर्यायों से आदिष्ट है और दो देश असद्भावें 
पर्यायो से आदिष्ट है अत त्रिप्रदेशी स्कघ आत्मा है दो आत्माएँ नही हैं। 


सप्तभंगी : स्वरूप और बदन २५७ 


(६) दो देश सद्भावपर्यायो से आदिष्ट है और एक देश असदुभाव 
पर्यायो से आदिष्ट है, अतएव त्रिप्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएँ हैं, और आत्मा 
नही है । 

(७) एकदेश सदभाव पर्यायों से आदिष्ट है और दूसरा देश तदुभय 
पर्यायों से आदिष्ट है अत त्रिप्रदेशी स्कथ आत्मा है और अवक्तव्य है । 

(८) एक देश सदभाव पर्यायों से आदिष्ट हैं और दो देश तदुभय 
पर्यायो से आदिष्ट है, अतएवं त्रिश्रदेशी स्कन्‍्ध आत्मा है और (दो) 
अवक्तब्य है । 

(९) दो देश सद्भावपर्यायो से आदिष्ट है और एक देश तदुभय 
पर्यायो से आदिष्ट है इसलिए त्रिप्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएँ है और 
अवक्ठव्य है । 

(१०) एक देश आदिष्ट है, असद्भावपर्यायो से और दूसरा देश 
आदिष्ट है तदुभय पर्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । 

(११) एक देश आदिष्ट हैं, असद्भावपर्यायो से और दो देश 
आदिष्ट हैं तदुभय पर्यायो से | अतएव त्रिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा नही है और 

(दो) अवक्तव्य है | 

(१२) दो देश असद्भावपर्यायो से आदिष्ट है और एक देश तदुभय 
पर्यायो से आदिष्ट है अत त्रिप्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माये नहीं है और 

अववब्तव्य है । 

(१३) एक देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है, एक देश असद्भाव- 
पर्यायों से आदिष्ट है और एक देश तदुभय पर्यायो से आदिष्ट है अतएव 
नरिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नही है और अवक्‍षतव्य है । 

इसके पदचात्‌ गौतम ने चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के सम्बन्ध मे वही प्रश्न 
किया । उत्तर मे भगवान ने १६ भग किये । गौतम ने पुन अपेक्षा कारण के 
विपय से पूछा, तब निम्न उत्तर प्रदान किया-- 

(१) चतुष्प्रदेशी स्कध आत्मा के आदेश से आत्मा है। 

(२) चतुष्प्रदेशी स्कथ पर के आदेश से आत्मा नही है । 

(३) चतुष्प्रदेशी स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 

(४) एक देश आदिष्ट है सदरभावपर्यायो से और एक देश आदिष्ट 
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है असद्भावपर्यायों से, अतएवं चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध आत्मा है और आत्मा 
नही है । 

(५) एक देश आदिष्ट है सदभावपर्यायो से और अनेक देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायो से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है और (अनेक) 
आत्माएँ नही है। 

(६) अनेक देश आदिष्ट है सदभावपर्यायो से और एक देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध (अनेक) आत्माएँ है और 
आत्मा नही है। 

(७) दो देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायो से और दो देश आदिष्ट हैं 
असद्भावपर्यायों से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएँ है और (दो) 
आत्माएँ नही है । 

(८) एक देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायो से और एक देश आदिष्ट है 
तदुभयपर्यायों से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध आत्मा है और अवक्‍्तव्य है । 

(६) एक देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और मनेक देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है और (अनेक) 
अवक्तव्य है। 

(१०) अनेक देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायो से और एक देश 
आदिष्ट है तदुभयपर्यायो से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (अनेक) आत्माएँ है 
और अवव्तव्य है । 

(११) दो देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायो से और दो देश आदिष्ट है 
तदुभय पर्यायो से, अत चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध (दो) आत्माएँ है और (दो) 
अवक्तव्य है । 

(१२) एक देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायो से और एक देश 
आदिष्ट है तदुभय पर्यायों से, अतएवं चतुष्प्रदेशी आत्मा नही है और 
अवक्तव्य है । 

(१३) एक देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायो से और अनेक देश 
आदिष्ट है तदुभय पर्यायो से, अतएवं चतुष्प्रदेशी स्कन्ध आत्मा नही है और 

(अनेक) अवक्तव्य है । 

(१४) अनेक देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायो से और एक देश 
आदिष्ट है तदुभयपर्यायो से, अतएवं चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (अनेक) आत्माएँ 
नही है और अवकक्‍्तव्य है । 
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(१५) दो देश आदिष्ट है असदुभावपयेयी से झौर दों देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायो से, अतएव चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएँ नही है और 
(दो) अवक्तव्य है । 

(१६) एक देश सदभावपर्यायो से आदिष्ट है, एक देश असद्भाव 
पर्यायो से आदिष्ट है और एक देश तदुभयर्पायो से आदिष्ट है, इसलिए 
चतुष्प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है, नही है और अवक्तव्य है। 

(१७) एक देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है, एक देश असद्भाव 
पर्यायो आदिष्ट है, और दो देश तदुभयपर्यायों से आदिष्ट है, इसलिए चतु- 
ध्यदेशी स्कन्ध आत्मा है, नही है और (दो) अवक्तव्य है। 

(१८) एक देह संद्भावपर्यायो से आदिष्ट है, दो देश असद॒रभाव 
पर्यायो से आदिष्ट है और एक देश तदुभयपर्यायों से आदिष्ट है, इसलिए 
चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध आत्मा है (दो) नही है और अवक्तव्य है। 

(१६) दो देश सदभावपर्यायों से आदिष्ट है, एक देश असदुभाव- 
पर्यायो से आदिष्ट है और एक देश तदुभयपर्यायों से आदिष्ट है, इसलिए 
चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध (दो) आत्माएँ है, नही है और अवक्तव्य है | 

इसके पश्चात्‌ पच प्रदेशिक स्कन्ध के सम्बन्ध मे वे ही प्रश्न है, और 
भिन्‍न-भिन्‍न अपेक्षाओ के साथ भगवान्‌ २२ भगो मे उत्तर प्रदान करते है-- 

(१) पचप्रदेशी स्कन्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है। 

(२) पच प्रदेशी स्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नही है। 

(३) पचप्रदेशी स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 

(४), (५), (६) ये तीन भग चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान हैं । 

(७) दो या तीन देश आदिष्ट है, सद्भावपर्यायो से और दो या 
तीन देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायो से अतएवं पचप्रदेशी स्कन्ध (दो या 
तीन) आात्माएँ है और (दो या त्तीन) आत्माएँ नही है। [सदरभाव-पर्यायों 
मे यदि दो देश लेने हो तो असद्भावपर्यायो मे तीन देश लेने चाहिए और 
सद्भावपर्यायो मे यदि तीन देश लेने हो तो असद्भावपर्यायों मे दो देश लेने 
चाहिए । ] 

(८), (६), (१०) ये तीन भग चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान है। 

(११) दो या तीन देश आदिष्ट है सदभावपर्यायो से और दो या 
तीन देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायो से, अतएवं पचप्रदेशी स्कन्ध (दोया 
तीन) आत्माये है और (दो या तीन) अवक्तव्य है । 
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(१२), (१३), (१४) ये तीन भग भी चतुष्म्देशी स्कन्‍्ध के समान 
समझने चाहिए । 

(१५) दो या तीन देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से, और दो या 
तीन देश आदिष्ट है असदुभावपर्यायों से, अतएवं पन्रप्रदेशी स्कन्ध (दो या 
तीन) आत्माये नही है और (दो या तीन) अवक्तव्य है। 

(१६) यह भग भी चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान है | 

(१७) एक देश सद्भावपर्यायो से आदिष्ट है, एक देश असद्भाव 
पर्यायो से आदिष्ट है और अनेक देश तदुभयपर्यायों से आदिष्ट हैं, अत पच 
प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नही है और (अनेक) अवक्‍्तव्य है। 

(१८) एक देश सद्भावपर्यायो से आदिष्ट है अनेक देश असद्भाव 
पर्यायो से आदिष्ट है और एक देश तदुभयपर्यायों से आदिष्ट हैं, अत पच- 
प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है (अनेक) आत्माएँ नही है और अवक्तव्य है। 

(१६) एक देश सद्भावपर्यायो से आदिष्ट है, दो देश असद्भावपर्यायो 
से आदिष्ट है और दो देश तदुमयपर्यायो से आदिष्ट है, अत पचमप्रदेशी 
स्कन्ध आत्मा है (दो) आत्माये नही है और (दो) अवक्तव्य है । 

(२०) अनेक देश आदिष्ट है सदुभावपर्यायो से, एक देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायो से और एक देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से। अत 
पचप्रदेशी स्कन्ध (अनेक) आत्माये है, आत्मा नही है और अवक्तब्य है। 

(२१) दो देश आदिष्ट हैं सदूभावपर्यायो से, एक देश आदिष्ट है 
असदुभावपर्यायो से और दो देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायो से, अत दो 
आत्माएँ हैं, आत्मा नही है ओर (दो) अवक्तव्य है । 

(२२) दो देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से, दो देश आदिष्ट हैं 
असदुभावपर्यायो से और एक देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से,अत पर्च 
प्रदेशी स्कन्‍्ध (दो) आत्माएँ है, (दो) आत्माये नही है और अवक्तव्य है। 

इसी प्रकार षट्प्रदेशी स्कन्‍्ध के २३ भग किये गये है, बावीस भग तो 
पहले के समान ही है और २३ वाँ भग निम्न प्रकार है-- 

दो देश सदुभावपर्यायों से आदिष्ट हैं, दो देश असद्भावपर्यायों से 
आदिष्ट है और दो देश तदुभयपर्यायो से आदिष्ट है, इसलिए पद्अदेशी 
स्कन्घ (दो) आत्मायें है (दो) आत्माये नही है और (दो) अवकक्‍्तव्य है ।'* 
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उपर्युक्त भगो का अवलोकन करने पर हम इस निश्चय पर पहुँचते 
है कि स्थादवाद से फलित होने वाली सप्तभगी बाद के आचार्यो की देन नही 
है । प० दलसुख मालवणिया ने लिखा है*-- 

(१) विधिरूप और निषेघरूप इन्ही दोनो विरोधी धर्मो को स्वीकार 
करने मे ही स्यादवाद के भगो का उत्थान है। 

(२) दो विरोधी धर्मो के आधार पर विवक्षाभेद से शेष भगो की 
रचना होती है। 

(३) मौलिक दो भगो के लिए और शेष सभी भगो के लिए अपेक्षा 
कारण अवश्य चाहिए । प्रत्येक भग के लिए स्वतन्त्र दृष्टि या अपेक्षा का 
होना आवश्यक है । प्रत्येक भड़॒ को स्वीकार क्यो किया जाता है, इस 
प्रश्त का स्पष्टीकरण जिससे हो वह॒अपेक्षा है, आदेश है, या दृष्टि है, या 
नय है। 

(४) इन्ही अपेक्षाओ को सूचन करने के लिए, प्रत्येक भग-वाक्य मे 
'स्थात्‌! ऐसा पद रखा जाता है । इसी से यह वाद 'स्याद्गाद! कहलाता है, 
इस और अन्य सूत्र के आधार से इतना निश्चित है कि जिस वाक्य मे साक्षात्‌ 
अपेक्षा का उपादान हो वहाँ 'स्यात्‌' का प्रयोग नही किया गया और जहाँ 
अपेक्षा का साक्षात्‌ उपादान नही है, वहाँ स्यात्‌ का प्रयोग किया गया है, 
अतएव अपेक्षा का द्योतन करने के लिए 'स्यात्‌' पद का प्रयोग करना 
चाहिए। 

(५) “अवक्तव्य' यह भग तीसरा है। कुछ जैन दाहेनिको ने इस भग 
को चौथा स्थान दिया हैँ । आगम मे अवक्तव्य का चौथा स्थान नही है । 
यह विचारणीय हैं कि अवक्तव्य को चौथा स्थान कब से, किसने और क्यो 
दिया । 

(६) स्थादवाद के भगो मे सभी विरोधी घर्मयुगलो को लेकर सात 
ही भग होने चाहिए--न कम, न अधिक । इस प्रकार जो जैन दाशेनिको ने 
व्यवस्था की हे, वह निर्मुल नही है । क्योकि त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्ध और उससे 
अधिक प्रदेशिक स्कन्धो के भगो की सख्या जो प्रस्तुत सूत्र मे दी गयी है 
उससे यही मालुम होता है कि मूल भग सात वे ही है जो जैन दार्शनिको ने 
अपने सप्तभगी के विवेचन मे स्वीकृत किये है। जो अधिक भग सख्या सूत्र 
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मे निर्दिष्ट है वह मौलिक भगो के भेद के कारण नही है किन्तु एकवचन- 
बहुवचन भेद की विवक्षा के कारण ही है। यदि वचनभेदक्ृत सख्यावृद्ध 
को निकाल दिया जाय तो मौलिक भग सात ही रह जाते हैं। अतएव जो 
यह कहा जाता है कि आगम मे सप्तभगी नही है, वह अममूलक है । 

(७) सकलादेश-विकलादेश की कल्पना भी आगमिक सप्तभगी मे 
विद्यमान है। आगम के अनुसार प्रथम तीन भग सकलादेशी है और शेप 
चार भग विकलादेशी है। 

भग कथन-पद्धति 

शब्दशास्त्र की दृष्टि से प्रत्येक शब्द के मुख्य रूप से विधि और 
निषेध ये दो वाच्य होते हैं । प्रत्येक विधि के साथ निषेध और प्रत्येक निषेध 
के साथ विधि जुडी रहती है। एकान्त रूप से न कोई विधि सभव है और 
न कोई निषेध ही । इकरार के साथ इन्कार और इन्कार के साथ इकरार 
रहा हुआ है | विधि और निबेध को लेकर जो सप्तभगी वनती हैँ । वह इस 
प्रकार है-- 


(१) स्याद्‌ अस्ति | 

(२) स्याद नास्ति । 

(३) स्याद्‌ अस्ति-तास्ति । 

(४) स्याद्‌ अववतव्य । 

(५) स्याद्‌ अस्ति-अवक्तव्य । 

(६) स्याद्‌ तास्ति-अवक्तव्य । 

(७) स्याद्‌ अस्ति नास्ति अवक्तव्य। 

इस सप्तभगी में अस्ति, नास्ति और अवक्तब्य ये मूल तीन भग है। 
इसमे तीन द्विलयोगी और एक त्रिसयोगी इस तरह चार भग मिलाने से 
सात भग होते हैं। अस्ति-नास्ति, अस्ति-अवक्तव्य और नास्ति-अवक्तव्य ये 
द्विसयोगी भद्भ है। मूल तीन भग होने पर भी फलितार्थे रूप से सात भगो 
का उल्लेख भी आगम साहित्य मे प्राप्त होता है । जैसा कि पूर्व में भगवती 
सूत्र के उल्लेख से भग बताये है, उनमे सात भगो का प्रयोग हुआ हैं ।' 
पचास्तिकाय मे आचार्य कुन्द-कुन्द ने भी सात भगो का नाम बताकर सप्त- 


775» १ भगवती सूत्र शतक १२, ३०१०, प्र० १९-२० 
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भग का प्रयोग किया है ।" भगवती सूत्र* मे तथा विशेषावश्यक भाष्य३ मे 
अवक्तव्य को तीसरा भग माना है। पचास्तिकाय* मे कुन्द-कुन्द ने चौथा 
भग माना है और प्रवचनसार* मे कुन्द-कुन्द ने ही तीसरा भग माना है । 
बाद के आचार्यो की रचनाओ मे दोनो क्रमो का उल्लेख मिलता है । 
प्रथम भंग 
सतभगी को घट मे घटाएगे । घट मे अनन्त धर्म है। उनमे एक 
धर्म सत्ता भी है। 'स्थाद्‌ अस्ति घट” घट कथचित्‌ सत्‌ है। घट मे 
अस्तित्व धर्म किस अपेक्षा से है, क्यो है और कैसे है ” इसका उत्तर प्रथम 
भग देता है। 
कथचित्‌ स्वचतुष्टय की अपेक्षा से घट का अस्तित्व है। हम जब 

यह कहते है कि घडा है तब हमारा उद्दं श्य यही होता है कि घडा स्व-द्रव्य, 
स्व-क्षेत्र, स्व-काल और स्व-भाव की दृष्टि से है । घट के अस्तित्व की जो यहाँ 
पर विधि है वही भग है । स्व की अपेक्षा से अस्तित्व की विधि है। यदि 
किसी पदार्थ मे स्वरूप से अस्तित्व का होना स्त्रीकर न किया जाय तो 
उसकी सत्ता ही नही रह जाएगी । वह सर्वेथा असत्‌ हो जाएगा और इस 
प्रकार समग्र विश्व शून्यमय बन जाएगा | अतएव प्रत्येक पदार्थे मे स्वद्रव्य- 
क्षेत्रकाल-भाव से सत्ता अवश्य स्वीकार करनी चाहिए। किन्तु पर की 
अपेक्षा से वह नही है । कहा है--'सर्वमस्ति स्वरूपेण, पररूपेण नास्ति च' 

ससार की प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व स्वरूप से होता ही है पर रूप से 

नही । यदि स्वय से भिन्न अन्य समग्र पर-स्वरूपो मे भी घट का अस्तित्व हो 

तो फिर घट, घट नही रह सकता । जलधारण आदि की क्रियाएँ घट मे 

ही होती हैं पट मे नही | पट का कार्य आच्छादन आदि करना है। स्मरण 

रखना चाहिए कि यदि वस्तुओ मे अपने स्वरूप के समान, पर-स्वरूप की 


१ सिय अत्थि-णत्थि उहय अब्वत्तग्व पुणो य तत्तिदय । 
दव्व खु सत्तमग आदेशवसेण समवदि ॥ --पचास्तिकाय गा० १४ 
भगवती सूत्र शतक १२, ३०१०, प्र० १६-२० 
विशेषावश्यक भाष्य गा० २-३२ 
पचास्तिकाय गा० १४ 
अत्यि त्ति य ण॒त्यि त्ति य हवदि अवत्तव्ब॒मिदि पुणो दव्व । 
पज्ञायेण दु केण वि तदुभयमादिद्युमण्ण बा॥ 
--अवचनसार ज्ञेयाधिकार गा० ११५ 
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सत्ता भी मानी जाए" तो उनमे स्व-पर विभाग किसी प्रकार घटित नही 
हो सकेगा । उसके अभाव में तो गुड और गोबर एक हो जायेगा, एतदर्थ 
प्रथम भग का अर्थे है घट की सत्ता सभी अपेक्षाओ से नही किन्तु एक 
अपेक्षा से है । 
हिलतीय भंग 
'स्याद्‌ नास्ति घट ! यह द्वितीय भग है। प्रथम भग मे स्व-चतुष्टय 
की अपेक्षा से अस्तित्व का प्रतिपादन था, तो द्वितीय भग मे पर-चतुष्टय की 
अपेक्षा से निषेध किया गया है। प्रत्येक पदार्थ का विधि रूप भी है और 
निषेध रूप भी है। अस्तित्व के साथ नास्तित्व भी रहा हुआ है | विद्यानन्दी 
ने कहा है--सत्ता का निषेध, स्वाभिन्न अनन्त पर की अपेक्षा से है। यदि पर 
की अपेक्षा के समान स्व की अपेक्षा से भी अस्तित्व का निषेध माना जाये 
तो घट नि स्वरूप हो जाए।* यदि नि स्वरूपता स्वीकार करे तो स्पष्ट रूप 
से सर्वेशुन्यता का दोष आजाएगा, इसलिए द्वितीय भग यह बताता है कि 
पर रूपेण ही घट कथचित्‌ नही है। 
तृतीय भंग 
स्याद्‌ अस्तिनास्ति घट” यह तृतीय भज्भ है। इसमे पहले विधि 
की और फिर निषेध की क्रमश विवक्षा की जाती है। इसमे स्वचतुष्टय 
की अपेक्षा से सत्ता का और पर-चतुष्टय की अपेक्षा से असत्ता का क्रमश 
कथन किया गया है। प्रथम और द्वितीय भग मे विधि और निषेध का 
पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिपादन किया गया किन्तु तीसरे भग में क्रमश दोनो का ! 
चतुर्थ भंग 
'स्थाद्‌ अवक्तव्यों घट ” यह चतुर्थे भग है। शब्द की शक्तित सीमित 
है। जब वस्तुगत किसी भी धर्मं की विधि का उल्लेख करते है, उस समय 
उसका निषेध रह जाता है और जिस समय निषेध का प्रतिपादन करते 
हैं तव विधि रह जाती है। विधि और निषेध का क्रमश प्रतिपादन 
अस्ति, नास्ति के रूप मे प्रथम और दुसरे भग मे किया गया है, तीसरे 


१ स्वरूपोपादानवत्‌ पररूपोपादाने स्वंथा स्वपर-विभागाभावप्रसगात्‌ | स चायुक्त । 
--तत्त्वार्थं इलोकवातिक १।६।५३ 
२३ पररूपापोहनवत्‌ स्वरूपापोहने तु निरुपाख्यत्वप्रसगात्‌ । 
--तत्त्वार्थ श्लोकवातिक १६।#*९ 
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भग मे अस्ति, नास्ति का क्रमश उल्लेख किया गया है किन्तु विधि- 
निषेघ की युगपद्‌ वक्‍तव्यता मे कठिनाई है। उसका समाधान अवकक्‍तव्य 
शब्द के द्वारा किया गया है। 'स्याद्‌ अवक्तव्य' भग बताता है कि 
घट की वक्‍तव्यता य्रुगपद्‌ मे नही, क्रम में ही होती है। स्थाद्‌ अवक्‍तव्य 
भग से यह स्पष्ट हो जाता है कि अस्तित्व नास्तित्व का युगपद्‌ वाचक 
कोई भी शब्द नही है, इसलिए विधि-निषेध का युगपत्त्व अवक्तव्य है। 
किन्तु यह ध्यान रखना चाहिए कि वह अवक्तव्यत्व सर्वेथा सर्वतोभावेन 
नही है । यदि इस प्रकार माना जायेगा तो एकान्त अवक्तव्य का दोष पैदा 
होगा, जो मिथ्या होने से मान्य नही है । ऐसी स्थिति मे हम घट को घट 
शब्द से या किसी भी अन्य शब्द से, यहाँ तक कि अवक्तव्य शब्द से भी नहीं 
कह सकेगे। वस्तु का शब्द द्वारा प्रतिपादन करना असभव हो जाएगा और 
वाच्य-वाचक भाव की कल्पना को कोई स्थान ही न रह जाएगा। इसलिए 
स्थात्‌ अवक्तव्य भद्भ सूचित करता है कि विधि-निषेध का युगपत्त्व अस्ति 
या नास्ति शब्द से अववतव्य है किन्तु वह अवक्तव्यत्व स्वेथा नही है । 
अवक्तव्य शब्द से तो वह युगपत्त्व वक्‍तव्य ही है। 
पाँचवाँ भंग 
'स्थाद्‌ अस्ति अवक्तव्यों घट ' यह पाँचवाँ भद्भ है। यहाँ पर पहले 
समय मे विधि और दूसरे समय में युगपत्‌ विधि-निपेध की विवक्षा की गई 
है। इसमे पहले अस्ति के द्वारा स्वरूप से घट की सत्ता का कथन किया 
जाता है और दूसरे अवक्तव्य अश के द्वारा युगपत्‌ विधि-निषेध का प्रति- 
पादन किया जाता है। पाँचवे भदज्भू का अथ्थें है घट है, और अवक्‍्तव्य 
भी है। 
छठा भंग 
'स्थाद्‌ नास्ति अवक्तव्यों घट ' यहाँ पर पहले समय मे निषेध और 
दूसरे समय मे एक साथ (युगपद्‌) विधि-निषेंध की विवक्षा होने से घट 
नही है और वह अवक्तव्य है, यह कथन किया गया है । 
सातवाँ भग 
'स्थाद्‌ अस्ति नास्ति अवक्तव्यों घट ' यहाँ पर क्रम से पहले समय 
में विधि, दूसरे समय में निषेध और तीसरे समय मे एक साथ में युगपद्‌ 


विधि-निषेध की दृष्टि से घट है, घट नही है, घट अवकक्‍्तव्य है। इस प्रकार 
कहा गया है। 
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चतुष्टय को परिभाषा 


विधि और निषेध से प्रत्येक वस्तु का नियत रूप मे परिज्ञान होता 
है। स्वचतुष्टय से जो वस्तु सत्‌ है वही वस्तु पर-चतुष्टय से असत्‌ है।'* 
द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव यह चतुष्टय है। स्व॒-द्रव्य रूप मे घट पुद्गल 
है, चेतन आदि पर-द्रव्य नही । स्व-क्षेत्र रूप मे कपालादि स्वावयवों मे है 
तन्‍्तु आदि पर-अवयवों मे नहीं। स्वकाल रूप मे वह अपनी वर्तमान 
पर्यायो मे है, किन्तु पर-पदार्थो की पर्यायो मे नही है । स्वभाव रूप मे स्वय 
के लाल आदि गुणों मे है, पर-पदार्थो के गुणो मे नही है । 

स्थादवाद मजरी"* मे व्यवहारहृष्टि को लक्ष्य मे रखकर द्रव्य की 
अपेक्षा पाथिवत्व, क्षेत्र की अपेक्षा पाटलिपुत्रकत्व, काल की अपेक्षा 
शेशिरत्व और भाव की अपेक्षा श्यामत्व रूप लिखा है । 

प्रत्येक वस्तु स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव से सत्‌ है, पर- 
द्रव्य, पर-क्षेत्र, पर-काल और पर-भाव से असत है। इस प्रकार एक ही 
वस्तु सत्‌ और असत्‌ होने से बाधा और विरोध नही है । विश्व का प्रत्येक 
पदार्थ स्वचतृष्टय की अपेक्षा से है पर-चतुष्टय की अपेक्षा से नही है । 

प्रत्येक भद्भ निश्चयात्मक है, अनिश्चयात्मक नही। इसके लिए 
कई बार एवं (ही) शब्द का प्रयोग भी होता है जैसे 'स्याद्‌ घट अस्त्येव'। 
यहाँ पर “एवं शब्द स्वचतुष्टय की अपेक्षा निश्चित रूप से घट का 
अस्तित्व प्रकट करता है । 'एव' का प्रयोग न होने पर भी प्रत्येक कथन को 
निरचयात्मक ही समझना चाहिए । स्यादुवाद सन्देह और अनिश्चय का 
समर्थक नही है । चाहे 'एव' शब्द का प्रयोग हो या न हो किन्तु यदि कोई 
वचन-प्रयोग स्याह्गाद सम्बन्धी है तो वह निश्चित ही है, वह 'एव' पूर्वक 


ही है । 
स्थात्‌ शब्द का प्रयोग म 
सप्तभगी मे प्रत्येक भद्भ में स्वधर्म मुख्य होता है और अन्य धर्म 
गोण होते है। गोण और मुख्य की विवक्षा के लिए ही 'स्यात्‌' शब्द का 
प्रयोग किया जाता है। 'स्यात्‌' शब्द जहाँ विवक्षित धर्म की मुख्य रूप से 


१ आअथ तथ्था यदस्ति हि तदेव नास्तीति तच्चतुष्क च द्रव्येण क्षेत्रेण च कालेन 
,तथाध्थवाषि भावेन । ---पचाध्यायी १२६३ 
२ स्यादवादमजरी, कारिका २३ 
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प्रतीति कराता है, वहाँ अविवक्षित धर्म का पूर्ण रूप से निषेध न कर उसका 
गौणरूप से उपस्थापन करता है। शब्दशक्ति और वस्तुस्वरूप की 
विवेचना मे वक्‍ता भौर श्रोत्ा कुशल हैं तो 'स्यात' शब्द के प्रयोग की 
आवश्यकता नही रहती ।" अनेकान्त का प्रकाशन उसके बिना भी हो सकता 
है । उदाहरणार्थ --अहम्‌ अस्मि---मैं हूँ । इस वाक्य मे अहम और अस्मि ये दो 
पद हैं। इन दोनो मे से एक का प्रयोग होने से दूसरे का अर्थ अपने आप 
मालुृम हो जाता है तथापि स्पष्टता की दृष्टि से यह प्रयोग किया जाता 
है। इसी तरह 'पार्थो घनुघेर ' मे एव का प्रयोग नही हुआ है किन्तु “अर्जुन 
ही घनुधेर है' यह अर्थ स्पष्ट हो जाता है ।' यही बात यहाँ पर भी है। 
“अस्ति घट ' कहने पर भी किसी अपेक्षा से घट है ऐसा अर्थ स्वत निकल 
आता है किन्तु भ्रान्ति निवारणार्थ 'स्यात्‌” शब्द का प्रयोग करना चाहिए । 
आचार्य हेमचन्द्र 'स्यात' को अनेकान्त बोधक मानते है।* भट्ट अकलक 
स्यात्‌ को सम्यग्‌ अनेकान्त और सम्यगू एकान्त उभय का वाचक मानते है 
इसलिए उन्हे नय और प्रमाण दोनो मे स्यात्‌ इष्ट है ।* 


अन्य दर्शनों से 

हमने पूर्व यह बताया कि अस्ति, नास्ति और अवक्तव्य ये तीन 
मूल भज्भ है। अद्वेत वेदान्त, बौद्ध और वैशेषिकदर्शन की दृष्टि से मूल 
तीन भज्गो की योजना इस प्रकार की जा सकती है। 

अद्वैत वेदान्त ब्रह्म को ही एक मात्र तत्त्व मानता है। पर वह अस्ति 
होकर भी अवक्तव्य है, सत्ता रूप होने पर भी वह वाणी के द्वारा कहा 
नही जा सकता | इसलिए वेदाल्त मे ब्रह्म 'अस्ति' होकर भी अवक्तव्य है । 
बौद्धदर्शन मे अन्यापोह नास्ति होकर भी अवक्तव्य है। कारण कि वाणी 
से अन्य का सवेथा अपोह करने पर किसी भी विधिरूप वस्तु का परिज्ञान 
नहीं हो सकता। इसलिए बौद्धवशंन का अन्यापोह 'नास्ति' होकर भी 





१ अप्रयुक्तोषपि सर्वत्र, स्पात्कारोध्थात्प्रतीयत्ते ॥ 

विधौनिषेधेष्प्यन्यत्न,  कुशलब्चेतायोजक ॥६३॥।. --लघीयस्त्रय प्रवचन प्रवेश 
२ सोश्ययुक्‍तोष्पि तज्जै सर्वत्रार्थात्प्तीयते, 

तर्थवकारो योगादिव्यवच्छेद प्रयोजन । -तत्त्वाथ श्लोकवातिक १।६४६ 
हे स्यथादित्यव्ययम्‌ अनेकान्त चोत्तकम्‌ । --स्यादवाद मजरी का० ५४ 
४ लघोयस्नय ६२ 
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अवक्तव्य है। वेशेषिकदर्शन के अनुसार सामान्य और विद्येप दोनो स्वत्त्र 
है । अस्ति और नास्ति होकर भी अवक्तव्य है। वे दोनो किसी एक शब्द 
के वाच्य नही हो सकते और न सर्वथा भिन्न सामान्य-विशेष मे कोई अर्थ 
क्रिया ही हो सकती है । इस प्रकार जैनदर्शन सम्मत मूल भज्भो की योजना 
अन्य दर्शनों मे भी देखी जा सकती है । 


प्रभाण-सप्तभंगी 

प्रभाणवाक्य को सकलादेश और नयवाक्य को विकलादेश कहते 
है। ये सातो ही भज्भ जब सकलादेशी होते है तब प्रमाणवाक्य और जब 
विकलादेशी होते है तब नयवाक्य कहलाते है। इसी आधार से सप्तभड्ी 
के भी दो भेद है--प्रमाणसप्तभद्भी और नयसप्तभज्ी । 

प्रत्येक वस्तु मे अनन्त धर्म हैं। किसी भी एक वस्तु का पूर्ण रूप से 
परिज्ञान करने के लिए उन अनन्त शब्दो का प्रयोग करना चाहिए। किन्तु 
यह न तो सभव है और न व्यवहाय ही है । अनन्त छब्दो का प्रयोग करने 
के लिए अनन्तकाल चाहिए किन्तु मनुष्य का जीवन अनन्त नही है । अतएव 
समग्न जीवन मे भी वह एक भी वस्तू का पूर्ण प्रतिपादन नही कर सकता, 
इसलिए हमे एक शब्द से ही सम्पूर्ण अर्थ का बोघ करना होता है । यद्यपि 
बाह्य दृष्टि से ऐसा ज्ञात होता है कि वह एक ही धर्म का कथन करता है 
किन्तु अभेदोपचार वृत्ति से वह अन्य घर्मो का भी प्रतिपादन करता है। 
अमभेद प्राघान्य वृत्ति या अभेदोपचार से एक शब्द के द्वारा साक्षात्‌ एक 
धर्म का प्रतिपादन होने पर भी अखण्ड रूप से अनन्तधर्मात्मक सम्पूर्ण धर्मों 
का युगपत्‌ कथन हो जाता है । इसको प्रमाणसप्तभज्धी कहते है । 

प्रश्न हो सकता है कि यह अभेदवृत्ति या अभेदोपचार कया वस्तु 
है ? वस्तु मे जबकि अनन्त धर्म है और वे परस्पर भिन्न हैं उन सबकी 
स्वरूपसत्ता अलग-अलग है, तब उसमे अभेद किस प्रकार माना जा सकता 
है ? उसका मुख्य आधार क्या है ? 

समाधान यह हूँ कि वस्तृतत्त्व के प्रतिपादन की अभेद और भेद ये 
दो शैलियाँ है। अभेद-शैली भिन्‍नता मे भी अभिन्‍नता दूँढती है और भेद 
शैली अभिन्‍नता मे भी भिन्‍नता की अन्वेषणा करती हैं। अभेद प्राघान्य 
वृत्ति या अभेदोपचार विवक्षित वस्तु के अनन्त धर्मों को काल, आत्मरूप, 
गर्थ, सम्बन्ध, उपकार, भ्रुणिदेश, ससर्ग, और शब्द की दृष्टि से एक साथ 
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अखण्ड एक वस्तु के रूप मे उपस्थित करता है । इस प्रकार एक और अखण्ड 
वस्तु के रूप मे अनन्त धर्मो को एक साथ कथन करने वाले सकलादेश से 
वस्तु के सभी धर्मो का एक साथ समूहात्मक ज्ञान हो जाता है | 

जीव आदि पदार्थ कथचित्‌ अस्तिरूप हैं, इसलिए अस्तित्व कथन में 
अभेदावच्छेदक काल आदि बातो को इस प्रकार घटाया जाता है-- 

(१) काल--जिस समय किसी वस्तु मे अस्तित्व धर्म होता है 
उसी समय अन्य धर्म भी होते है। घट मे जिस समय अस्तित्व रहता है 
उसी समय कृष्णत्व, स्थुलत्व, कठिनत्व, आदि धर्म भी रहते है। इसलिए 
काल की अपेक्षा से अन्य घर्म अस्तित्व से अभिन्‍न है ' 

(२) आत्मरूप--जैसे अस्तित्व घट का स्वभाव है वैसे ही ऋष्णत्व, 
कठिनत्व आदि भी घट के स्वभाव है। अस्तित्व के समान अन्य ग्रुण भी 
घटात्मक ही है। इसलिए आत्मरूप की दृष्टि से अस्तित्व और अन्य गुणों 
मे अभेद है | 

(३) अर्थ--जिस घट मे अस्तित्व है उसी घट मे कुष्णत्व, कठिनत्व 
आदि धर्म भी हैं। सभी धर्मो का स्थान एक ही है। इसलिए अर्थ की दृष्टि 
से अस्तित्व और अन्य गुणो मे कोई भेद नही है । 

(४) सम्बन्ध--जैसे अस्तित्व का घट से कथचित्‌ तादात्म्य सम्बन्ध 
है वैसे ही अन्य घ॒र्मं भी घट से सम्बन्धित है । सम्बन्ध की दृष्टि से अस्तित्व 
और अन्य गुण अभिन्न है। 

(५) उपकार--अस्तित्व ग्रुण घट का जो उपकार करता है, वही 
उपकार क्ृष्णत्व, कठिनत्व आदि ग्रुण भी करते है। एतदर्थे यदि उपकार 
की दृष्टि से देखा जाय तो अस्तित्व और अन्य गुणो मे अभेद है । 

(६) ग्रुणिदेश--जिस देश मे अस्तित्व रहता है उसी देश मे घट के 
अन्य गुण भी रहते है। घटरूप ग्रुणी के देश की अपेक्षा से देखा जाय तो 
अस्तित्व और अन्य ग्रुणो मे कोई भेद नही है, इसी को गुणिदेश कहते है ।* 

(७) संसर्ग--जैसे अस्तित्व ग्रुण का घट से ससर्ग है, वैसे ही अन्य 
गुणो का भी घट से ससर्ग है। इसलिए ससगे की हृष्टि से देखने पर अस्तित्व 


१ अर्थ पद से अखण्ड वस्तु पूर्णहप से ग्रहण की जाती है और ग्रुणि-देश से अखण्ड 
चस्तु के दुद्धि-परिकल्पित देशाश ग्रहण किये जाते हैं । 
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और अन्य गुणों मे कोई भेद दृष्टिगोचर नहीं होता । इसलिए ससर्ग की 
अपेक्षा से सभी धर्मो में अभेद है ।" 

(८) शब्द--जैसे अस्तित्व का प्रतिपादन 'है' शब्द द्वारा होता है वैसे 
अन्य गुणो का प्रतिपादन भी 'है' शब्द से होता है। घट में अस्तित्व है, घट 
मे क्रृष्णत्व है, घट मे कठिनत्व है। इन सव वाक्यो में 'है” शब्द घट के 
विभिन्न धर्मों को प्रकट करता है | जिस 'है' शब्द से कृष्णत्व का प्रतिपादन 
होता है उस 'है' शब्द से कठिनत्व आदि घर्मो का भी प्रतिपादन होता है । 
इसलिए शब्द की दृष्टि से भी अस्तित्व और अन्य धर्मो मे अभेद है। 

काल आदि के द्वारा यह अभेद व्यवस्था पर्यायस्वरूप अर्थ को गौण 
और गुणपिण्ड रूप द्रव्य पदार्थ को प्रधान करने पर सिद्ध हो जाती है। 
अभेद प्रमाण का मूल प्राण है। बिना अभेद के प्रमाण का स्वरूप सिद्ध 
नही हो सकता | 


नय-सप्तभंगो 

नय वस्तु के किसी एक धर्म को मुख्य रूप से अ्रहण करता है किन्तु 
शेष धर्मो का निषेध न कर उनके प्रति तटसथ रहता है। इसी को 'सुनय' 
कहते हैं । नयसप्तभज्भी सुनय मे होती है, दुनंय मे नही । वस्तु के अनन्त 
धर्मो मे से किसी एक धर्म का काल आदि भेदावच्छेदको द्वारा भेद की 
प्रधानता था भेद के उपचार से प्रतिपादन करने वाला वाक्य विकलादेश 
कहलाता है । इसे नयसप्तभद्धी कहते है। भेददुष्टि से नयसप्तभज्जी में 
वस्तु के स्वरूप का प्रतिपादन किया जाता है । 

काल आदि की दृष्टि से 

नयसप्तभगी मे गुणपिण्ड रूप द्रव्य पदार्थ को गौण और पर्याय 
स्वरूप अर्थ को प्रधान माना जाता है, इसलिए नयसप्तभगी भेद प्रधान है । 
जैसे प्रमाणसप्तभगी मे काल आदि के आधार पर एक ग्रुण को अन्य गुणो से 
अभिन्न विवक्षित किया जाता है, वैसे ही तयसप्तभगी मे उन्हीं काल आदि 
आधारो से एक गुण का दूसरे गुण से भेद विवक्षित किया जाता है। वह इस 
प्रकार है--- 





(ना >>««रम«»»भ 


१ पूर्वोक्त सम्बन्ध और इस ससर्ग मे यह अन्तर है--तावात्म्य प्रम्वन्ध धर्मों की 
परस्पर योजना करने वाला है और ससर्ग एक वस्तु मे अक्षेप धर्मों को बताने 
वाला है । 
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(१) काल--वस्तुगत ग्रुण प्रतिपल-प्रतिक्षण विभिन्न रूपो मे परिणत 
होता रहता है। इसलिए जो अस्तित्व का काल है वह नास्तित्व आदि का 
काल नही है। विभिन्न धर्मो का विभिन्न काल होता है, एक नही | यदि सभी 
गुणो का एक ही काल माता जायेगा तो सभी पदार्थों का भी एक ही काल 
कहा जा सकेगा । इसलिए काल की दृष्टि से वस्तुगत धर्मों में भेद है, 
अभेद नही । 

(२) आत्मरूप--वस्तुगत गुणो का आत्मरूप भी प्रथक-पृथक्‌ है। 
यदि अनेक गुणो का आत्म-रूप अलग न माता जाय, तो गुणों मे भेद की 
बुद्धि किस प्रकार होगी ? जब गुण अनेक है तो उनका आत्मरूप भी भिन्‍न- 
भिन्‍न ही होना चाहिये, क्योकि एक आत्मरूप वाले अनेक नही एक ही 
होगे । अत आत्मरूप से भी गुणो मे भेद ही सिद्ध होता है। 

(३) अर्थ--विविध घर्मो का अपना-अपना आश्रय अर्थ भी विविध 
ही होता है। यदि विविध गरुणो का आधारभूत पदार्थ अनेक न हो तो एक 
को ही अनेक गुणो का आश्रय मानना होगा, जो युक्तियुक्त नही है। एक 
का आधार एक ही होता है । इसलिए अरथभेद से भी सब धर्मो मे भेद है। 

(४) सम्बन्ध--सम्बन्धियो के भेद से सम्बन्ध मे भी भेद होना 
स्वाभाविक है। यह सम्भव नही कि सम्बन्धी तो अनेक हो और उन सबका 
सम्बन्ध एक हो । गुरुदत्त का अपने पुत्र से जो सम्बन्ध है, वही भाई, माता, 
पिता के साथ नही है । इसलिए भिन्‍न धर्मों मे सम्बन्ध की अपेक्षा से भेद 
ही सिद्ध होता है, अभेद नही। 

(५) उपकार--उपकारक के भेद से उपकार मे भेद होता है । अत 
अनेक धर्मो के द्वारा होने वाला वस्तु का उपकार भी वस्तु में पृथक-पृथक 
होने से अनेक रूप है, एक रूप नही । इसलिए उपकार की अपेक्षा से भी 
अनेक गुणो मे अभेद घटित नही होता । 

(६) गुणिदेश--ग्रुणी का क्षेत्र प्रत्येक भाग प्रति ग्रुण के लिए भिन्‍न 
होना चाहिए नही तो दूसरे गुणी के गुणो का भी इस गुणिदेश से भेद नही 
हो सकेगा। अभिन्‍न नही मानने से एक व्यक्ति के सुख-दु ख और ज्ञानादि 
दूसरे व्यक्ति मे प्रविष्ट हो जायेंगे जो किसी भी प्रकार उचित नही है । 
इसलिए गुणिदेश से भी धर्मो का अभेद नही किन्तु भेद सिद्ध होता है । 

(७) ससर्ग--ससर्ग भी प्रत्येक ससग वाले के भेद से भिन्‍न ही मानना 
चाहिए। यदि ससगियो के भेद के होते हुए भी उनके ससर्ग मे अभेद 
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माना जाए तो ससगियों का भेद किस प्रकार घटित होगा । लोकदृष्टि से 
भी पान, सुपारी, इलायची और जिह्ला के साथ भिन्न प्रकार का ससर्ग 
होता है, एक नही। इसलिए ससगं से अभेद नही अपितु भेद ही सिद्ध होता है। 
(८) शब्द--प्रत्येक धर्मं का वाचक हन्द भी पृथक्‌-पृथक्‌ ही होगा। 
यदि एक ही शब्द समस्त धर्मों का वाचक हो सकता हो तो सब पदार्थ भी 
एक शब्द के वाच्य बन जायेगे। ऐसी स्थिति मे दूसरे शब्दों की कोई आव- 
श्यकता ही नही रहेगी, इसलिए वाचक शब्द की अपेक्षा से भी वस्तुगत 
अनेक धर्मों मे अभेदवृत्ति नही, भेदवृत्ति ही प्रमाणित होती है। 
प्रत्येक पदार्थे गुग और पर्याय स्वरूप है।ग्रुण और पर्याय दोनो 
मे परस्पर भेदाभेद सम्बन्ध है। जिस समय प्रमाण-सप्तभगी से पदार्थ का 
अधिगम किया जाता है उस समय ग्रुण-पर्यायो मे कालादि से अभेद बृत्ति 
या अभेद का उपचार होता है और अस्ति अथवा नास्ति प्रभृति किसी 
एक शब्द से ही अनन्त गुण-पर्यायों के पिण्ड स्वरूप अखण्ड पदार्थ का युग- 
पत्‌ परिबोध होता है और जिस समय नयसप्तभगी के द्वारा पदार्थे का 
अधिगम किया जाता है, उस समय गुण और पर्यायों मे कालादि के ह्वारा 
भेदवृत्ति या भेदोषचार होता है* और अस्ति, नास्ति प्रभृति किसी शब्द 
के द्वारा द्रव्यगत अस्तित्व या नास्तित्व आदि किसी एक विवक्षित गुण 
पर्याय का मुख्य रूप से क्रमश निरूपण होता है। विकलादेश नय है और 
सकलादेश प्रमाण है । नय वस्तु के एक घ॒र्मं का निरूपण करता है और 
प्रमाण सम्पूर्ण धर्मों का युगपत्‌ निरूपण करता है । नयः और प्रमाण मे 
मुख्य रूप से यही अन्तर है। प्रमाणसप्तभद्धी मे अभेददृत्ति या अभेदोपचार 
का कथन होता है तो नयसप्तभद्भी मे भेदवृत्ति या भेदोषचार का निरूपण 
होता है । तात्पयं यह है कि प्रमाणसप्तभ गी मे द्रव्याथिक भाव है, इसलिए 
अनेक घर्मो मे अभेदवुत्ति स्वत है और जहाँ पर पर्यायाथिक भाव का आरोप 
किया जाता है वहाँ अनेक धर्मो मे एक अखण्ड अभेद प्रस्थापित (आरोपित) 
किया जाता हैं। जहाँ पर नयसप्तभगी मे द्रव्याथिकता है वहाँ पर अमेद 
मे भेद का उपचार करके एक घमं का मुख्य रूप से निरूपण किया जाता 
है और जहाँ पर पर्यायाथिकता है वहाँ पर अभेदवृत्ति अपने आप होने ते 
उपचार की आवश्यकता नही होती । 


१ तत्त्वार्थ इलोकवातिक १।६॥५४ 
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व्याप्य-व्यापक भाव 


स्थादवाद और सप्तभड्धी मे व्याप्य और व्यापक भाव सम्बन्ध है । 
स्यादवाद व्याप्य' है और सप्तभड्धी “व्यापक है। जो स्यादवाद है वह 
निश्चितरूप से सप्तभद्भी होता ही है किन्तु जो सप्तभड्भी है वह स्यादुवाद 
है भी, नही भी है। नय स्यादवाद नही है तथापि उसमे सप्तभद्भीत्व एक 
व्यापक धर्म है। जो स्पाद्वाद और नय दोनो मे रहता है। 

अनन्तभंगी नहीं 

प्रतिपादन किया जा चुका है कि जैनदर्शन के अनुसार प्रत्येक वस्तु 
में अनन्त धर्म है, इसलिए सप्तभद्भी के स्थान पर अनन्तभद्धी क्यो न 
मानी जाय ? उत्तर मे निवेदन है कि प्रत्येक वस्तु मे अनन्त धर्म है और 
प्रत्यक धर्म को लेकर एक-एक सप्तभद्भी बनती है अतएव अनन्त घर्मो की 
अनन्त सप्तभज्ियो को जैनदर्शन स्वीकार करता है। यदि एक धर्म का 
एक भग होता तो अनन्त धर्मो की अनन्तभद्धी हो सकती थी किन्तु ऐसा 
तो है नही । एक धर्माश्चित एक सप्तभगी स्वीकार करने के कारण अनन्त 
धर्मो की अनन्त सप्तभगियाँ ही सभव हो सकती है ।" 

आचार सिद्धसेन व अभयदेव सूरि का मन्तव्य है कि उक्त सप्तभद्ी 
में सतु, असत्‌ और अवक्तव्य ये तीन भज्ध सकलादेशी है और शेष चार भड़ 
विकलादेशी है !* आचार्य शान्ति सूरि ने न्यायावतार-सूत्रवातिक वृत्ति मे 
अस्ति, नास्ति और अवक्तव्य को सकलादेशी और अन्य चार को विकला- 
देशी कहा है | जैन तकंभापा मे उपाध्याय यशोविजय जी ने सातो ही भज्भो 
को सकलादेशी और विकलादेशी दोनो माना है। दिगम्बराचार्य अकलक, 
विद्यानन्दी आदि सातो ही भड़़ो को सकलादेश और विकलादेश रूप ही 
मानते है | 

जो आचायें सत्‌, असत्‌ और अवक्तव्य भगो को सकलादेशी और 
शेप चार भगो को विकलादेशी मानते हैं उनका मन्तव्य है कि प्रथम भग 

? प्रतिपर्याय सप्नभगी वस्तुनि-उत्ति वचनात्‌ तथाब्नन्‍्ता सप्तमग्यों भवेयुरित्यपि 


नानिष्टम्‌ ! --ततत्त्वार्थ इलोकवातिक १।६9२ 
२ मन्मतितर्क, सटीक पूृ० ४४६ 


३ प० दलमुप्र मालवणिया सम्पादित पृ० ६४ 
४ पूण्य शुर्देव रस्नमुनि स्मृत्ति ग्रत्य पृ० १३३ 


२७४ जैनदर्शन : स्वरूप ओर विश्लेषण 


मे द्रव्याथिक दृष्टि से 'सत्‌' रूप से अभेद होता है और उसमे सम्पूर्ण द्रव्य 
का ज्ञान हो जाता है। द्वितीय भग में पर्यायाथिक दृष्टि से समस्त पर्यायो 
में अभेदोपचार से अभेद मानकर असत्रूप से भी सम्पूर्ण द्रव्य का ग्रहण 
कर सकते है और तृतीय अवक्तव्य भग में तो सामान्यरूप से भेद अविवक्षित 
ही है। इसलिए सम्पूर्ण द्रव्य के ग्रहण मे किसी भी प्रकार की कोई आपत्ति 
नही है। 

अभेदरूप से सम्पूर्ण द्रव्य-ग्राही होने से तीनो भग सकलादेशी हैं और 
अन्य चार भग सावयव तथा अशगफ्माही होने से विकलादेशी है। 

कितने ही विचारक उपर्युक्त विचारधारा को महत्त्व नही देते हैं। 
, उनका कथन है कि यह तो एक विवक्षाभेद है । सत्त्व अथवा असत्त्व के द्वारा 
समग्र वस्तु का ग्रहण किया जा सकता है तब सत्त्वासत्त्वादिरूप से मिले 
हुए दो या तीन धर्मो के द्वारा भी अखण्ड वस्तु का परिज्ञान क्यों नही हो 
सकता ? इसलिए सातो ही भग सकलादेशी और विकलादेशी दोनो ही हो 


सकते है । 
सप्तभंगी का इतिहास 

सुदूर अतीतकाल से ही भारतीय दर्दनो मे विश्व के सम्बन्ध में सत्‌, 
असत्‌, उमय और अनुभय ये चार पक्ष चिन्तन के मुख्य विषय रहे है। 
ऋग्वेद के नासदीय सूकत से विश्व के सम्बन्ध मे सत्‌* और असत्‌ रूप से दो 
विरोधी कल्पनाओ का उल्लेख है। उक्त सृक्‍त के ऋषि के सामने दो मत 
थे। कितने ही जगत्‌ के आदिकारण को सत्‌ कहते थे, दुसरे असत्‌ । जब 
ऋषि के सामने यह प्रदन आया तब उन्होने अपना तृतीय मत प्रदर्शित करते 
हुए कहा--सत्त्‌ भी नही है, असत्‌ भी नही है किन्तु अनुभय है। इस प्रकार 
सत्‌, असत्‌ और अनुभय ये तीन पक्ष ऋग्वेद मे प्राप्त होते है ।* 

यही तथ्य उपनिषद्‌ साहित्य मे भी प्राप्त होता है। वहाँ पर भी 
दो विरोधी पक्षो का समर्थन मिलता है। 'तदेजति तन्नैजति'? 'अणोरणीयात्र 
महतो महीयानु,* सदसद्वरेण्यमु* आदि वाक्यों में स्पष्ट रूप से दो विरोधी 


१ एक संद्‌ विश्ा बहुधा वदन्ति |--ऋग्वेद ११६४ ४६ 
२ सदसत्‌ दोनो के लिए देखिये-- ऋग्वेद १०१२६ 

३ ईशोपनिपद ५ 

४ कठोपनिपद १२२० 

ध् 


मुण्ठकोपनिपद २२१ 
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धर्म स्वीकार किये गये है। इस परम्परा मे तृतीय पक्ष सदसत्‌ बर्थात्‌ उभय 
का बनता है और जहाँ सत्‌ और असत्‌ दोनो का निषेघ किया गया है वहाँ 
अनुभय का चतुर्थे पक्ष बन गया। इस तरह उपनिषदो में सत्‌,* असत्‌,* 
सदसत्‌ और अनुभय ये चार पक्ष प्राप्त होते है। अनुभय पक्ष को अवक्तव्य 
भी कह सकते है? । अवक्‍्तव्य के तीन अर्थ ह--(१) सत्‌ और असतु दोनो 
का निषेध करना, (२) सत्‌, असत्‌ और सदसत्‌ तीनो का निषेध करना (३) 
सत्‌ और असत्‌ दोनो को अक्रम अर्थात्‌ युगपद्‌ स्वीकार करना । अवक्तव्य तो 
उपनिषद्‌ साहित्य का मुख्य सूत्र रहा है ।* जहाँ पर अवक्तव्य को तृतीय 
स्थान दिया गया है वहाँ पर सत्‌ और असत्‌ दोनो का निषेध जानना 
चाहिए | जहाँ पर अवक्तव्य को चतुर्थे स्थान दिया गया है, वहाँ सत्‌, असत्‌ 
और सदसत्‌ तीनो का निषेध जानना चाहिए। अवकक्‍्तव्यता सापेक्ष और 
निरपेक्ष रूप से दो प्रकार की है । सापेक्ष अवक्तव्यता वह है जिसमे तत्त्व 
सत्‌, असत्‌ और सदसत्‌ रूप से जो अवाच्य है, उसकी झलक होती है। 
प्रसिद्ध बौद्ध दाशेनिक आचायें नागार्जुन ने तो सत्‌, असत्‌, सदसत्‌ और 
अनुभय इन चार दृष्टियो से तत्त्व को अवाच्य माना है। उन्होने स्पष्ट 
शब्दो मे कहा है कि वस्तु चतुष्कोटिविनिर्मुक्त है। इस प्रकार सापेक्ष 
अवक्तव्यता एक, दो, तीन था चार पक्षो के निषेघ पर खडी होती है। जहाँ 
पर तत्त्व न सत्‌ हो सकता है, न असत्‌ हो सकता है, न सत्‌ और असत्‌ 
उभमयरूप हो सकता है, न जनुभय हो सकता है (ये चारो पक्ष एक साथ हो, 
था पृथक-पृथक हो) वहाँ पर सापेक्ष अवक्तव्यता है। पक्ष के रूप मे जो 
अवक्तव्यता है वह सापेक्ष अवक्तव्यता है। निरपेक्ष अवक्तव्यता वह है 
जहाँ पर तत्त्व को सीधा वचन से अगम्य कहा जाता है। 


१ सदेव सौम्येदमग्न आसीतु । “--छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ ६।२ 
२ भसदेवेदमग्र आसीतु । --छान्दोग्योपनियद्‌ ३३१६।१ 
३ गतो वाचो निवतन्ते । --तैत्तिरीय० २४ 
४ (क) यद्धाचानस्युदितम्‌ । --कैनोपनिषद्‌ १।४ 


(ख) नैव वाचा न मनसा भ्राप्तु शक्यो । -फकठोपनिषद्‌ २६१२ 
(ग) अदृष्टमव्यवहाय॑मग्राह्ममलक्षणमचिस्त्यमव्यपरदेश्यमेकात्मप्रत्ययसार प्रपब्चो- 
पशम शान्त शिवमद्देत चतुर्थ मन्यन्ते स आत्मा विज्ञेय । 


--आण्ड्क्योपनिषद्‌ ७ 


२७६ जैनदर्शन * स्वरूप और विश्लेषण 


बुद्ध के विभज्यवाद और अव्याकृतवाद में भी उक्त चार पक्षो का 
उल्लेख मिलता है। सान्तता और अनन्तता, नित्यता और अनित्यता आदि 
प्रश्नो को बुद्ध ने अव्याकृत कहा है। उसी प्रकार इन चारो पक्षो को भी 
अव्याकृत कहा है। जैसे-- 

(१) होति तथागतो पर मरणाति ? 

(२) न होति तथागतो पर मरणाति ? 

(३) होति च न होति च तथागतो पर मरणाति ? 

(४) नेव होति न न होति तथागतो पर मरणाति ?* 

उक्त अव्याकृत प्रश्नो के अतिरिक्त भी अन्य प्रश्न त्रिपिटक मे ऐसे 
है, जो इन चार पक्षो को ही सिद्ध करते हैं-- 

(१) सयकत दुक्‍्खति ? 

(२) परकत दुक्‍्खति ? 

(३) सयकत परकत च दुक्‍्खति ? 

(४) असयकार अपरकार दुक्खति ?* 


महावीरकालीन तत्त्वचिन्तक सजयवेलट्टिपुत्त के अज्ञानवाद मे भी 
उक्त चार पक्षो की उपलब्धि होती है।सजयवेलद्टिपुत्त इन भ्रश्तो का 
उत्तर न हाँ मे देता था और न 'ना” मे देता था। किसी भी विषय मे उसका 
कुछ भी निश्चय नही था | बुद्ध के सामने जब इस प्रकार के प्रइन आते तब 
वे अव्याकृत कह देते थे पर सजय उनसे एक कदम आगे था । वह न हाँ 
कहता, न 'ना” कहता, न अव्याकृत कहता, न व्याकृत कहता । किसी भी 
प्रकार का विशेषण प्रयोग करने मे उसे भय सा अनुभव होता था। वह 
किसी भी विषय मे अपना निश्चित मत प्रकट नही करता था| वह संशय- 
वादी था । जो स्थान पाश्चात्य दर्शन मे 'ह्यम' का है वही स्थान भारतीय 
दर्शन मे सजय का है। हा, म का भी यह मन्तव्य था कि हमारा ज्ञात 
निदिचत नही है इसलिए हम किसी अन्तिम तत्त्व का निर्णय नही कर सकते | 
सीमित अवस्था मे रहते हुए सीमा के बाहर तत्त्व का निर्णय करना हमारी 


१ सयुकत निकाय 
२ सयुकत निकाय 


सप्तभगी स्वरूप और दर्शन २७७ 


शक्ति से परे है। जिन प्रदनो के विषय मे सजय ने विक्षेपवादी वृत्ति का 
परिचय दिया वे यह है| जैसे--१ 


(१) परलोक है ? 
परलोक नही है ? 
परलोक है और नही है * 
न परलोक है और न नही है ? 
>< >८ 
(२) औपपातिक है ? 
ओपपातिक नही है ? 
ओऔपपातिक है और नही है ? 
ओऔपपातिक न है, न नही है ? 
>< >< 
(३) सुकृत दुष्कृत कर्म का फल है ? 
सुकृत दुष्कृत कर्म का फल नही है ? 
सुकृत दुष्कृत कर्म का फल है, नही है ? 
सुकृत दुष्कृत कर्म का फल न है, न नही है ? 
>< >< 
(४) मरणानन्तर तथागत है ? 
मरणानन्तर तथागत नही है ? 
मरणानन्तर तथागत है और नही है ? 
मरणानन्तर तथागत न है और न नही है ? 


सजय के सशयवाद मे ओर स्यादवाद मे यही अन्तर है कि स्थाद्वाद 
निश्चयात्मक है किन्तु सजय का सशयवाद अनिश्चयात्मक है । श्रमण भग- 
वान्‌ महावीर प्रत्येक प्रश्न का उत्तर अपेक्षा की दृष्टि से निश्चित रूप से 
देते थे। उन्होंने कमी भी तथागत बुद्ध की तरह किसी प्रइन को अव्याकृत 
कहकर टालने का प्रयास नही किया और न सजय की तरह अनिद्चत ही 
उत्तर दिया । स्मरण रखना चाहिए स्यादवाद सशयवाद नही है, न अज्ञान- 
वाद हैं, न अस्थिरवाद है, न विक्षेपवाद है--वह तो निश्चयवाद है, 
ज्ञानवाद है । 


१ दोघनिकाय--सामज्व्यफलसुत्त 


श्छ८ जैनदर्शन * स्वरूप और विश्लेषण 


भगवान्‌ महावीर ने अपनी विशाल व ॒ तत्त्व-स्पशिनी दृष्टि से वस्तु 
के विराट्‌ रूप को निहारकर कहा--वस्तु मे चार पक्ष ही नही होते किन्तु 
प्रत्येक वस्तु मे अनन्त पक्ष हैं, अनन्त विकल्प हैं, अनन्त धर्म है। प्रत्येक 
वस्तु अनन्त घर्मात्मक हैं। इसलिए भगवान्‌ महावीर ने उक्त चतुष्कोटि 
से विलक्षण, वस्तु मे रहे हुए प्रत्येक' धर्मं के लिए सप्तभगी का वैज्ञानिक रूप 
प्रस्तुत किया और अनन्त धर्मों के लिए अनन्त सप्तभगी का प्रतिपादन 
करके वस्तुवोध का सर्वग्राही रूप जन-जन के सामने उपस्थित किया । 

भगवान्‌ महावीर से पूर्व उपनिषद्‌ु काल मे वस्तु-तत्त्व के सदसद्वाद 
को लेकर विचारणा चल रही थी किन्तु पूर्णछूप से निर्णय नही हो सका था। 
सजय ने उन ज्वलत प्रश्नो को अज्ञात कहकर टालने का प्रयास किया । बुद्ध 
ने कितनी ही बातो मे विभज्यवाद का कथन करके अन्य बातो को अव्याइंत 
कह दिया किन्तु महावीर ने स्पष्ट उदुघोषणा की कि चिन्तन के क्षेत्र मे किसी 
भी वस्तु को केवल अव्याक्ृृत या अज्ञात कह देने से समाधान नही हो सकता। 
इसलिए उन्होने अपनी तात्त्विक व तकं-मुलक दृष्टि से वस्तु के स्वरूप का 
यथार्थ प्रतिपादन किया । सप्तमगीवाद, स्यादवाद, उसी का प्रतिफल है! 





निक्षेपवाद : एक विदलेषण 


न्फ्ज्त्स्ज्व्ज्श्श्ण््श्श्स् 





निक्षेप की परिभाषा 


मानव अपने विचारो को अभिव्यक्त करने के लिए भाषा का श्रयोग 
करता है । बिना भाषा के वह अपने विचार सम्यक्‌ प्रकार से अभिव्यक्त 
नही कर सकता । मानव और पशु मे एक बहुत बडा अन्तर यही है कि दोनो 
से अनुभूति होने पर भी पशु भाषा की स्पष्टता न होने से उसे व्यक्त नही 
कर पाता जब कि मानव अपने विचारो को भाषा के माध्यम से भली-भाँति 
व्यक्त कर सकता है। 


विश्व का कोई भी व्यवहार बिना भाषा के चल नहीं सकता | 
परस्पर के व्यवहार को अच्छी तरह से चलाने के लिए भाषा का सहारा 
और शब्द-प्रयोग का माध्यम अनिवार्य है। विश्व मे हजारो भाषाएँ हैं, 
और उनके लाखो शब्द है। हरएक भाषा के शब्द अलग-अलग होते है। 
भाषा के परिज्ञान के लिए शब्द-ज्ञान आवश्यक है, और छब्द-ज्ञान के लिए 
भाषा-ज्ञान जरूरी है। किसी भी भाषा का सही प्रयोग तभी हो सकता है 
जब हम उन शब्दों का समुचित प्रयोग करना सीखे । 

वक्‍ता द्वारा प्रयुकत शब्द का नियत अर्थ क्‍या है इसे ठीक रूप से 
समझ लेना जैनदर्शन की भाषा मे निक्षेपवाद कहा जाता है। निक्षेप का 
लक्षण जैन दार्शनिको ने इस प्रकार बताया है कि शब्दों का अर्थो मे और 
अर्थो का शब्दो मे जारोप करना, अर्थात्‌ जो किसी एक निश्चय या निर्णय 
में स्थापित करता है उसे निक्षेप कहते है ।' 


निक्षेप का पर्यायवाची शब्द न्यास है। तत्त्वार्थसृत्र मे इस शब्द का 

प्रयोग हुआ है ।* तत्त्वार्थ राजवातिक में 'न्यासो निक्षेप' इन शब्दो के 
द्वारा स्पष्टीकरण किया गया है ! 

१ णिच्छए णिण्णए सिवदि त्ति णिवलेमो --घवला, पद्सण्डागम पु० है पृ० १० 

२३ नामस्थापनाद्रव्यमावतस्तन्यास | --तत्त्वार्थयूत्र (% 


निक्षेपवाद एक विश्लेषण २८१ 
निक्षेप का फल 
अनुयोगद्वार की टीका मे कहा है कि निक्षेपपुर्वंक अर्थ का निरूपण 
करने से उसमे स्पष्टता आती है, इसलिए अर्थ की स्पष्टता उसका 
प्रकट फल है ।* लघीयस्त्रय की स्वोपज्ञवृत्ति मे लिखा है कि अप्रस्तुत अर्थ 
को दूर कर प्रस्तुत अर्थे को प्रकट करना निक्षेप का फल है।* उपाध्याय 
यशोविजयजी ने छब्द की अप्रतिपत्त्यादि व्यवच्छेदक अर्थरचना को निक्षेप 
कहा है ।* अर्थात्‌ निक्षेप का फल अभप्रतिपत्ति का व्यवच्छेद है | यहाँ पर 
अप्रतिपत्ति शब्द का अर्थ है अज्ञान, सशय और विपयेय । अर्थात्‌ निक्षेप का 
आश्रय लेने से अज्ञान दूर होता है, सशय नष्ट होता है और विपयंय नही 
रहता है। 
प्रश्न है--निक्षेपो के बिना प्रमाण और नय से तत्त्वार्थ का निश्चय 
होता है तव निक्षेपो की आवश्यकता क्या है ? 


उत्तर है--प्रमाण और नय से वस्तु या वस्तु-अश जाना जाता है 
जबकि निक्षेप शब्द के नियत अर्थ को समझने-समझाने की एक पद्धति है। 
शब्द का उच्चारण होने पर उसके अप्रकृत (अनभिप्रेत) अर्थ का निराकरण 
और प्रकृत अथे के निरूपण के लिए निक्षेप आवश्यक है। यदि प्रमाण 
और नय के द्वारा अप्रकृत अर्थ को जान लिया जाये तो वह व्यवहार मे 
उपयोगी नही हो सकता । मुख्य अथें और गौण अथ्थे का विभाग होने से 
ही व्यवहार की सिद्धि होती है, और मुख्य तथा गौण का भेद समझना नाम 
आदि निक्षेप के बिना सम्भव नही है। इसलिए निक्षेप के बिना तत्त्वार्थ 
का ज्ञान नही हो सकता। ४ 


१ आवश्यकादिशब्दानामर्थो निल्पणीय , स च निक्षेपपूवंक एवं स्पष्टतया निरूपिता 
भवत्ति ! --अनुयोगद्वार वृत्ति 
२ (क) अप्रस्तुतार्थापाकरणात्‌ प्रस्तुता्थ व्याकरणाच्च निक्षेप फलवान्‌ । 
-जलधीयस्त्रय० स्वो०। वृ० ७२ 
(ख) अवगयणिवारणदु , पयदस्स परूपणाणिमित्त च । 


ससयविणासणट्ट , तच्चत्ववघारणट्ट च ॥ 
हे प्रकरणादिवशेनाप्रतिपत्त्यादि व्यवच्छेदकयथास्थान विनियोगात्‌ शब्दा्थरचना- 
विशेषा निक्षेपा । “-तकंमभाषा, तृतीय परिच्छेद 


४ लघीयस्वय पृ० ६६ 


श्णर जंनदर्शन : स्वरूप और विश्लेषण 


सिद्धिविनिश्चय मे भट्ट अकलक ने लिखा है” कि किसी धर्मी मे नय 
के द्वारा जाने हुए धर्मों की योजना करने को निक्षेप कहते है। निक्षेप के 
अनन्त भेद है किन्तु सक्षेप मे कहा जाय तो उसके चार भेद है। अप्रस्तुत 
का निराकरण करके प्रस्तुत का निरूपण करना उसका उद्दं श्य है। निक्षेप 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक नय के द्वारा जीव, अजीव भादि तत्त्वो को 
जानने का कारण है । निक्षप से केवल तत्त्वार्थ का ज्ञान ही नहीं होता 
अपितु सशय, विपयेय आदि भी नष्ट हो जाते है। निक्षेप तत्त्वार्थ के ज्ञान 
का हेतु इसलिए है कि वह शब्दो मे, यथाशक्ति उनके वाच्यों मे, भेद की 
रचना करता है, एतदर्थ ज्ञाता के श्रुतविषयक विकल्पों की उपलब्धि के 
उपयोग का नाम निक्षेप है । 


निक्षेप का आधार 

निक्षेप का आधार--प्रधान, अप्रधान, कल्पित और अकल्पित हृष्ठि- 
बिन्दु हैं। भाव अकल्पित दृष्टि है, एतदर्थ वह प्रधान होता है, शेष तीन 
निक्षेप कल्पित है, अत अप्रधान हैं । 

नाम से वस्तु की पहचान होती है। स्थापना मे ग्रुण की दृत्ति नही 
होती किन्तु आकार की भावना होती है। द्रव्य मे मुल वस्तु की पूर्व या 
उत्तर दशा या उससे सम्बन्ध रखने वाली अन्य वस्तु होती है, पर इसमे 
भी मौलिकता नही होती, एतदर्थ ये तीनो अमौलिक हैं । 

निक्षेप पद्धति की उपयोगिता 

निक्षेप मे शब्द और उसके वाच््य की मघुर सगति है। निक्षेप को 
विना समझे भाषा के वास्तविक अर्थ को नही समझा जा सकता। अर्थ 
सूचक शब्द के पीछे अर्थ की स्थिति को स्पष्ट करने वाला जो विशेषण 
लगता है यही निक्षेप पद्धति की विशेषता है। दूसरे शब्दों मे 'स-विशेषण 
भाषा प्रयोग' भी इसको कह सकते है। अर्थ के अनुरूप शब्द रचना यों 
शब्द प्रयोग का ज्ञान वाणी-सत्य का महानु तत्त्व है। चाहे विशेषण का 


१ निर्योपोध्नन्तकल्पश्चतुरवरविघु प्रस्तुतव्याक्रियार्थ । 

तत्त्वार्थज्ञानहवेतुद्वंयनयविपय सशयच्येदकारी ॥ 

शब्दार्थ प्रत्ययाज्न विरचयतियतस्तयथाणक्तिभेदम्‌ । 

वाच्याना वाचकेपु श्रुतवचिपयविकल्पीपलब्धेस्तत स ॥ 
--सिद्धिविनिदचय, निश्ेषपद्धति 


निक्षेपवाद एक विश्लेषण शेण्वे 


प्रयोग न भी किया जाय तथापि वह विशेषण अन्तहित अवद्य रहता है। 
यदि अपेक्षादृष्टि का ध्यान नही रखा जायेगा तो कदम-कदम पर असत्य 
भाषा का प्रसग उपस्थित होगा । जो किसी समय न्यायाधीश था वह आज 
भी न्यायाधीश है--यह मिथ्या हो सकता है और अ्रमपूर्ण भी। एतदर्थ 
निक्षेपदष्टि की अपेक्षा विस्मृत नहीं होना चाहिए, यह विधि जितनी 
व्यावहारिक है उतनी ही गम्भीरता को लिए हुए भी है । 
नाम--एक निधन व्यक्ति का नाम लक्ष्मीनारायण होता है । 
स्थापना--एक पाषाण की प्रतिमा को भी लोग देव” मानते है । 
द्रव्य--जो किसी समय घी का घडा रहा था, उसे आज भी घी का 
घडा कहते है। जो भविष्य मे घी का घडा बनने वाला है वह भी घी का 
घडा कहलाता है | एक व्यक्ति वकालत मे निष्णात है किन्तु वर्तमान समय 
में वह व्यापार मे लगा हुआ है तथापि लोग उसे वकील कहते है। भौतिक 
ऐश्वर्य का अधिपति ससार मे इन्द्र के नाम से सम्बोधित किया जाता है। 
आत्म-ऐश्वर्य का अधिकारी लोकोत्तर जगत मे इन्द्र कहलाता है।इस 
प्रकार सम्पूर्ण व्यवहार का कारण निक्षेप पद्धति है। 
नय और निक्षेप 
नय और निक्षेप का सम्बन्ध विषय-विषयीभाव सम्बन्ध है। नय 
ज्ञानात्मक है और निक्षेप ज्ञेयात्मक । शब्द और अर्थ मे वाच्य-वाचक का 
सम्वन्ध है तथा उसकी स्थापना की क्रिया का नाम निक्षेप है। नाम, स्थापना 
ओर द्रव्य निक्षेप ये तीन द्रव्याथिक नय के विषय है और भाव निरक्षेप 
पर्यायाथिक नय का विषय है।"* 
नाम निरक्षेप 
व्यवहार की सुविधा के लिए वस्तु को अपनी इच्छा के अनुसार जो 
सज्ञा प्रदान की जाती है वह नाम निक्षेप है। नाम सार्थक और निरर्थक 
दोनो प्रकार का हो सकता है । सार्थक नाम “इन्द्र” है और निरर्थक नाम 
'डित्थ' है। किन्तु जो नामकरण केवल सकेत मात्र होता है जिसमे उस 
वस्तु की जाति, द्रव्य, गुण, क्रिया, आदि की अपेक्षा नहीं होती, वह नाम 
निक्षेप है। एक निरक्षर व्यक्ति का नाम विद्यासागर रख दिया । एक गरीब 


१ नाम ठवणा दविए त्ति एस दब्बट्ठियस्स निक्‍खेवों | 
भावों उ पज्जवट्ठिअस्स परूवणा एस परमत्यो ॥ --सन्मत्ति प्रकरण १॥६ 


श्पड़ जेनदर्शान ; स्वरूप और विश्लेषण 


व्यक्ति का नाम लक्ष्मीपत्ति रख दिया। विद्यासागर व लक्ष्मीपति का जो 
अर्थ होना चाहिए वह उनमे नही मिलता । इसलिए ये नाम निक्षिप्त 
कहलाते हैं । विद्यासागर का अर्थ विद्या का समुद्र है और लक्ष्मीपति का 
अर्थ घन का मालिक है। विद्या का सागर होने से किसी को विद्यासागर 
कहना यह नाम निक्षेप नही है। जो ऐरवर्य सम्पन्न हो उसे इसी कारण 
लक्ष्मीपत्ति कहा जाय तो यह भी नाम निक्षेप नही है। ग्रुण की विवक्षान 
करके नामकरण करना नाम निक्षेप है। यदि नाम के साथ इसी प्रकार 
का गुण भी विवक्षित हो तो वह भाव निक्षेप हो जायेगा। यदि नाम 
निक्षेप नही होता तो हम “विद्यासागर', 'लक्ष्मीपति” आदि नाम सुनकर 
अगाघ विद्वत्तासम्पन्न एवं धनाढ्य व्यक्ति की ही कल्पना करते, पर सर्वत्र 
ऐसा नही होता । इसलिए इन शब्दों का वाच्य जब अर्थानुकल नहीं होता 
तब नाम निक्षेप ही विवक्षित समझना चाहिए। 

नाम निक्षेप मे जो उसका मूल नाम है उसी से उसे पुकारा जाता 
है किन्तु उस नाम के पर्यायवाची शब्दो से उसका कथन नही हो सकता। 
जैसे किसी व्यक्ति का नाम यदि इन्द्र रखा गया हो तो उसे सुरेन्द्र, देवेन्द्र 
पुरन्दर, पाकशासन, शक्र आदि शब्दों से सम्बोधित नहीं किया जा 
सकता | 

काल की अपेक्षा से भी नाम के दो भेद है--एक शाश्वत और दूसरा 
अशाश्वत । जो नाम हमेशा रहने वाले हैं वे शाबवत है जैसे सूर्य, चन्द्र, मेर 
सिद्धशिला, लोक, अलोक आदि । जिन नामो मे परिवर्तन होता रहता है वे 
अशाश्वत नाम है जैसे जो लडकी मायके मे 'कमला के नाम से प्रसिद्ध है 
उसी का ससुराल मे विमला' नाम रख दिया जाता है! 


स्थापना निक्षेप 

जो अर्थ तद्रूप नही है, उसे तदरूप मान लेना स्थापना नि्षेप है। 

अर्थात्‌ किसी एक वस्तु की अन्य वस्तु मे यह परिकल्पना करना कि यह वह 
है, स्थापना निक्षेप कहा जाता है। स्थापना निक्षेप के दो भेद है--तदाकार 
स्थापना और अतदाकार स्थापना । इन्हे सद्भाव स्थापना और असदुभाव 
स्थापना भी कहते है। किसी वस्तु की उसी के आकार वाली दूसरी वस्तु में 
स्थापना करना तदाकार स्थापना है। जैसे देवदत्त के चित्र को वेवदत्त 

* मानना | अतरज आदि के मोहरो मे अश्व, गज, आदि की, जो उस आकार 


निर्लेषवगाद एक विदलेषण र्षभ्‌ 


से रहित है कल्पना करना अतदाकार स्थापना है। नाम और स्थापना दोनो 
वास्तविक अर्थ से शून्य होते है । 
द्रव्य निरकषेप 
अतोत-व्यवस्था, भविष्यत्‌ अवस्था और अनुयोग दशा--ये तीनो 
विवक्षित क्रिया मे परिणत नही होते, इसलिए इन्हे द्वव्य निक्षेप कहा जाता 
है। वाणी व्यवहार विचित्र प्रकार का होता है। किसी समय भूतकालीन 
स्थिति का वर्तमान मे प्रयोग किया जाता है तो किसी समय भविष्यकालीन 
स्थिति का वर्तमान मे प्रयोग होता है । 
किसी घडे मे किसी समय घी भरा जाता था, आज वह खाली पडा 
है । तथापि उसे घी का घडा कहना, या घी भरने के लिए घडा मंँगवाया 
गया हो, अभी तक उसमे घी नही भरा हो तथापि उसे घी का घडा कहना 
द्रव्य निक्षेप है । इसी प्रकार जो भूतकाल मे न्यायाधीश था, अब निवृत्त 
हो चुका है उसे अब भी न्यायाधीश कहना अथवा भावी राजा को वत्तंमान 
मे राजा कहना द्रव्य निक्षेप है | 
द्रव्य निक्षेप का क्षेत्र अत्यन्त विस्तृत है। उसमे ऐसे अनेक वाणी 
प्रयोग सभव है जैसे भावी मे राजा होने वाले को राजा कहा जाता है। 
राजा के मृत देह को भी राजा कहा जाता है। 
द्रव्य निक्षेप के आगम द्रव्य निक्षेप और नो-आग्रम द्रव्य निक्षेप इस 
प्रकार दो भेद किये है । नो-आगम द्रव्य निक्षेप के (१) ज्ञ-शरीर (२) भव्य- 
शरीर और (३) तद्व्यतिरिक्त ये तीन भेद किये गये है। 
जिस शरीर मे रहकर आत्मा जानता था वह 'ज्ञ-शरीर या ज्ञायक 
दरीर है । एक पण्डित के मृत शरीर को देखकर यह कहा जाय कि यह ज्ञानी 
था, तो यह ज्ञ-शरीर नो-आमम द्रव्य निक्षेप का प्रयोग हुआ। 


जिस शरीर मे रहकर आत्मा भविष्य मे जानने वाला है, वह भव्य- 
शरीर है। जैसे एक बालक के विलक्षण शारीरिक लक्षणों को देखकर कहना 
कि यह महात्र ज्ञानी होगा, तो यह भव्य-शरीर नो-आगम द्रव्य निक्षेप है । 

प्रथम दो भेदो मे शरीर का ग्रहण किया गया है, तृतीय भेद मे 
शरीर नही अपितु शारीरिक क्रिया ग्रहण की जाती है अत उसे तद्व्यति- 


रिक्त कहते है । जैसे किसी मुनिराज की घर्मोपदेश के समय होने वाली 
हस्तादि की चेष्टाएं । 
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गागम द्रव्य निक्षेप मे उपयोग रूप आगम-ज्ञान नही होता, लब्धिर्प 
(शक्तिरूप) होता है। नो-आगम द्रव्य निक्षेपो मे दोनो प्रकार का आगम- 
ज्ञान नही होता, केवल आगम-ज्ञान का कारणभूत शरीर होता है। नो- 
आगम-तदृव्यतिरिक्त मे आगम-न्ञान का पूर्णरूप से अमाव होता है। इसे 
क्रिया की अपेक्षा से द्रव्य कहा है! यह तीन प्रकार का है--लोकिक, कुप्राव- 
चनिक, लोकोत्तर | 
(१) लौकिक मान्यतानुसार 'श्रीफल' मग्ल है । 
(२) कुप्रावचनिक मान्यतानुसार 'विनायक' सगल है । 
(३) लोकोत्तर मान्यतानुसार ज्ञान-दर्शन-चारित्र रूप धर्म मगल है। 
इस प्रकार भाव-शुन्यता, वर्तमान पर्याय की शुत्यता के उपरान्त भी 
जो वर्तमान पर्याय से पहचाना जाता है, यही इसमे द्रव्यता का आरोप है, 
इसलिए इसे द्रव्य निक्षेप कहा है । 
भाव निरक्षेप 
शब्द के द्वारा वर्तेमान पर्याययुक्‍त वस्तु का ग्रहण होना भाव 
निक्षेप है । रु 
(१) उपयुक्‍त ज्ञाता अर्थात्‌ अध्यापक अध्यापक शब्द के अर्थ में 
उपयुक्त हो तब वह आगम भाव निक्षेप से अध्यापक है । 
(२) क्रिया प्रवृत्त ज्ञाता जो अध्यापक अध्यापन मे प्रवृत्त है उसकी 
क्रियाएँ नो-आगम से भाव निक्षप है| 
यहाँ पर 'नो' शब्द देश वाची है क्योकि यहाँ अध्यापक का क्रिया 
रूप अश नो-आगम है । इसके भी तीन रूप हैं--(१) लौकिक, (१) हुआ 
वचनीक और (३) लोकोत्तर । मं 
नो-आगम तदृव्यतिरिकत द्रव्य निक्ष प के लौकिक आदि तीन भेद कह 
हैं और नो-आगम भाव के भी तीन रूप कहे हैं। पर इन दोनो मे अन्तर 
यही है कि द्रव्य मे 'नो' शब्द सर्वधा आगम का निषेघ बताता है और भर्वे 
में एकदेश से निपेष बताया गया है ।* द्रव्य तद॒व्यतिरिकक्‍त का क्षेत्र कैवल 
द्रिया है जौर भाव तदब्यतिरिकत का क्षत्र ज्ञान और क्रिया दोनो हैं। 
अध्यापक हाथ का सकेत आदि करता है, पुस्तक के प्रृष्ठ उलदता है, हैं 


१ आमग्रम सब्प निनेद्ध, नो सहों जहव देस पडिमेहे । 
“नी शब्द के दो अर है सर्व-निषेघ और देश-नियेध । 
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विचार की आधारभित्ति 


नयवाद जैनदशेन का एक प्रधान और मौलिक वाद है। जड और 
चेतन जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप को समझने के लिए यह वाद एक सर्वागीण 
दृष्टि प्रस्तुत करता है और विभिन्न एकागी दृष्टियो मे सुन्दर एव साधार 
समन्वय स्थापित करता है। अनेकान्त सिद्धान्त का यही मूल आधार है। 
इस विषय मे यहाँ किचित्‌ विचार किया जाएगा । 
नयो को समझने के लिए यह आवदयक है कि उनके मूल को समझने 
का प्रयत्न किया जाय | सामान्यतया इस जगत्‌ मे विचार-व्यवहार तीन 
प्रकार के होते हैं-ज्ञानाश्रयी, अर्थाश्रयी और शब्दाश्रयी । 
जो विचार सकल्प श्रधान होता है उसे ज्ञानाश्रयी कहते है। नेगम- 
नय ज्ञानाश्रयी विचार है । 
जो अर्थ को प्रधान मातकर चलता है वह अर्थाश्रयी विचार है। 
सग्रह, व्यवहार और ऋजुसूत्र ये अर्थाश्रयी विचार है। ये तय अर्थ के भेद 
और अभेद की मीमासा करते है। अर्थाश्रित अभेद व्यवहार का सग्रहनय 
मे अन्तर्भाव किया गया है। न्याय एवं वैशेषिक आदि दर्शन के विचारों का 
व्यवहारनय मे समावेश किया गया है। क्षणिकवादी बौद्ध के विचार को 
ऋणजुसूचनय मे आत्मसात्‌ किया गया है। 
शब्दाश्रयी विचार वह है जो शब्द की मीमासा करे। शब्द, 
समभिरूढ और एवभूत--ये तीनो शब्दाश्रयी विचार है। शब्दाश्रयी लोग 
भाषा-शास्त्री होते है जो अर्थ की ओर ध्यान न देकर प्रधानतया शब्द की 
और ध्यान देते हैं । 
इनके आधार पर नथो की परिभाषा इस प्रकार हो सकती है-- 
(१) चैगम--सकलप था कल्पना की अपेक्षा से होने वाला विचार | 
(२) संग्रह- समूह की अपेक्षा से होने वाला विचार | 
(३) व्यवहार--व्यक्ति की अपेक्षा से होने वाला विचार | 
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(४) ऋजुसूच्र-वर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होने वाला विचार | 
(५) छाब्द-यथाकाल, यथाकारक, शब्द प्रयोग की अपेक्षा मे 
होने वाला विचार | 
(६) समभिरूढ--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शब्द प्रयोग की 
अपैक्षा से होने वाला विचार । 
(७) एवम्भूत--वस्तु के कार्यानुल्प शब्द प्रयोग की अपेक्षा से होने 
वाला विचार । 
नयविभाग का आधार 
अमेंद सग्रहहष्टि का आधार है और भेद व्यवहारदृष्टि का। 
सग्रहनय भेद को नही मानता है और व्यवहारनय अभेद को स्वीकार नहीं 
करता है। नैगम नय का आधार है--अभेद और भेद ये दोनो एक प॒दार्ष 
मे रहते है, ये सर्वथा दो नही है परन्तु गौण--मुख्य भाव से दो है!" ई् 
दृष्टि मे मुख्यता एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है पर गौण रूप 
से । कभी धर्मी मुस्य वनता है तो कभी घर्मं। अपेक्षा या प्रयोजन के 
अनुसार क्रम मे परिवर्तेन होता रहता है । 
ऋजुसूत्रनय का आधार चरम भेद है। यह केवल वर्तेमान पर्याय 
को ही वास्तविक मानता है। पूर्व और पश्चात्‌ की पर्यायो को नही । 
शब्द भेद के अनुसार अर्थ का भेद होता है, यह शब्दनय की मूल 
भित्ति है। 
प्रत्येक शब्द का अथे पृथक्‌-पृथक्‌ है। एक अर्थ के दो वाचक नहीं 
हो सकते यह समभिरूढनय का आधार है । 
एवभूतनय के अनुसार अर्थ के लिए शब्द का प्रयोग उसकी प्रस्तुत 
क्रिया के अनुसार होना चाहिए। समभिरूढनय अथे की क्रिया मे अभ्रवृत्त 
शब्द को उसका वाचक मानता है । वह वाच्य और वाचक के प्रयोग को 
ब्रैकालिक मानता है किल्तु एवभूत वाच्य-वाचक के प्रयोग को केंवर्े 
वर्तमान में ही स्वीकार करता है। इस हष्टि से सात नयो के विषय ईर्स 
प्रकार बनते हैं-- 


१ अन्यदेव हि. सामान्यमभिन्‍लज्ञानकारणम्‌ | 
विशेषोध्प्यन्य एवेति, मन्यते तैगमो नये ॥ 
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(१) नैगम--अर्थ का अभेद व भेद तथा दोनो । 
(२) सम्रह--अभेद 
(क) पर-सग्रह--चरम अभेद 
(ख) अपर-सग्रह -अवान्तर अभेद 

(३) व्यवहार--भेद, अवान्तर भेद 

(४) ऋजुसूत्र--चरम भेद 

(५) शब्द--मेद 

(६) समभिरूढ--मेद 

(७) एवभूत--भेद 

इन सात नयो मे सग्रहनय की दृष्टि अभेद है, भेद दृष्टियाँ पाँच है 
और नैगमनय की दृष्टि भेद और अभेद दोनो से सयुक्त है। वह सयुकत 
दृष्टि इस बात की सूचक है कि भेद मे ही अभेद और अभेद मे ही भेद है । 
जैनदर्शन को भेद के साथ ही अभेद भी मान्य रहा है। जड और चेतन ये 
दोनो पदार्थ सत्‌ हैं अत सत्त्व धर्म की दृष्टि से अभिन्न है। पर दोनो मे 
स्वभाव भेद है इसलिए भिन्न है। वस्तुत भेद और अभेद दोनो तात्त्विक है, 
क्योकि भेदशूल्य अभेद मे अर्थक्रिया नही होती । विशेष मे ही अर्थक्रिया 
होती है परन्तु अभेदशून्य भेद मे भी अर्थक्रिया नही होती । कारण और 
काये का सम्बन्ध नही मिलता । पूव॑-क्षण उत्तर-क्षण का कारण तभी बन 
सकता है जब कि दोनो मे एक अन्वयी अर्थात्‌ एक श्रव या अभेदाश माना 
जाये। एतदर्थ ही जेनद्शेत अभेदाश्चित भेद और भेदाश्वित अभेद को 
स्वीकार करता है। हि 

दो परम्पराएँ 

पूर्व मे यह बताया जा चुका है कि नय के दो भेद है--द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक । इस विभाग के सम्बन्ध मे दो परम्पराएँ है, एक सैद्धान्तिको 
की और दूसरी ताकिको की | जिनभद्गगणी क्षमाश्रमण सैद्धान्तिक परम्परा 
के अग्रणी है। उनके अभिमतानुसार नैगम, सप्रह, व्यवहार और ऋजुसूत्र ये 
चार नय द्रव्याथिक है। शब्द, समभिरूढ और एवभूत ये पर्यायाथिक नय है | 

सिद्धसेन दिवाकर ताकिक परम्परा के प्रमुख हैं। उनके अनुसार 
पहले तीन नय द्रव्याथिक हैं और शेष चार पर्यायाथिक है ।* 
१ ताकिकाणा त्यो भेदा, आशा द्रव्याथेतो मता । 

सेद्धान्तकाना चत्त्वार पर्याया्थगता परे ॥ --न्यायोपदेदा १८ 
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सैद्धान्तिक ऋजुसूत्र को द्रव्याथिक मानते है। उसका आधार है 
अनुयोगद्वा र का निम्त सूत्र-- े 

“उज्जुसुअस्स एगो अणुवउत्तो आगमतों एग दब्बावस्सय वुहुत 
नेच्छुद ।* 

इसका तात्पर्य यह है--ऋजुमूत्र की दृष्टि से एक उपयोगबून्य 
व्यक्ति एक द्रव्यावश्यक है। सैद्धान्तिक परम्परा का कथन है कि यदि ऋणु- 
सूत्र को द्रव्यग्राही न माना जाये तो प्रस्तुत सूत्र से विरोध आयेगा | 

ताकिको का कथन है कि अनुयोगद्वार में वर्तमान आवश्यक पर्याय 
मे द्रव्य पद का उपचार किया गया है ।? अत यहाँ पर कोई विरोध नही 
है। सैद्धान्तिक गौण द्रव्य को द्रव्य मानकर इसको द्रव्याथिक मानते है और 
ताकिक वर्तमान पर्याय का द्रव्य रूप मे उपचार और वास्तविक दृष्टि मे 
वर्तेमान पर्याय मानकर उसे पर्यायाथिक मानते हैं। मुख्य द्रव्य कोई नहीं 
मानता है। एक दृष्टि का विषय है--गौण द्रव्य और एक का विषय है 
पर्याय । दोनो में अपेक्षा भेद है, तात्त्विक विरोध नही । 

नय के मुख्य सात भेद है अत हम यहाँ पर उनके स्वरूप का 
विवेचन करेगे | 

नंगसनय 

सामान्य-विशेष के सयुक्त रूप का निरूपण नैगम-नय है !* यह 
उभयग्नाही हृष्टि है । सामान्य और विशेष ये दोनो इसके विषय हैं। इससे 
सामान्य-विश्येषात्मक वस्तु के एकदेश का बोध होता है । न्याय व वैशेषिक- 
दर्शन का मन्तव्य है कि सामान्य और विशेष स्वतत्र पदार्थ हैं* किन्तु जैन 
दर्शन इस मन्तव्य को स्वीकार नही करता क्योकि सामान्यरहित विशेष की 
और विशेषरहित सामान्‍य की कही भी प्रतीति नही होती । ये दोनो पदार्थ 
के ही स्वभाव हैं। एक पदार्थ की दूसरे पदार्थ, देश और काल में जो 


१ अतनुयोगद्वार १४ 
२ सयरहस्य पृ० १२ 
३ (क) देश-समग्र-आरही सैगम । ---तत्त्वायंभाष्य १!३२४ 
(ख) नेगमो मन्यते वस्तु, तदेतदुमयात्मकम्‌ । 
निविशेष न सामान्‍य, विशेषो5पि न तदु विना । --तयकर्णिका 


(ग) णेगेहि मार्णेहि मिणइत्ति णेगमस्स य निझतती । --अनुयोगद्वार सुत्र टीका 
नैगमनयानुरोधिन कणादा आक्षपादाइच --स्थाद्वादमजरी इलोक १४ की टीकी 
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अनुवृत्ति होती है वह सामान्य अश है और जो व्यावृत्ति होती है वह विशेष 
अश है | कोई भी पदार्थ एकान्तरूप से अनुवृत्ति या व्यावृत्ति रूप नही है । 
जिस पदार्थ की जिस समय दूसरो से अनुवृत्ति होती है, उसकी उसी समय 
दूसरो से व्यावृत्ति भी होती है । 


गुण और युणी, अवयव और अवयवी, जाति और जातिमानु, क्रिया 
और कारक, आदि मे भेद और अभेद की विवक्षा करना नेगमनय है। 
गुण और गुणी, अवयव और अवयवी, जाति और जातिमान्‌ आदि मे 
कथचित्‌ भेद है और कथचित्‌ अभेद है। किसी समय वक्ता की विवक्षा 
भेद की ओर होती है और किसी समय अभेद की ओर । जिस समय भेद की 
ओर विवक्षा होती है उस समय अभेद गौण हो जाता है और जिस समय अभेद 
का प्रयोजन होता है उस समय भेद गौण हो जाता है। भेद और अभेद को 
गौण या मुख्यभाव से ग्रहण करना नैगमनय है। अकलकदेव ने कहा है-- 
जिस समय भेद को ग्रहण करना हो उस समय अभेद को गौण समझना 
और भेद को मुख्य मानना, और अभेद को ग्रहण करते समय भेद को गौण 
समझना और अमभेद को मुख्य मानना नैगमनय है।" जैसे गुण और गुणी 
को ले । जीव गुणी है और सुख उसका गुण है | “जीव सुखी है” इसमे किसी 
समय जीव और सूख के अभेद की प्रधानता होती है और भेद की अप्रधानता 
होती है । कभी भेद की प्रधानता होती है और अभेद की गौणता होती है। 
दोनो विवक्षाओ को ग्रहण करना नैगमनय है। यह ध्यान रखना चाहिए 
कि एक की ही प्रधानता होने पर नेगमनय नही होगा । कभी एक की तो 
कभी दूसरे की प्रधानता होनी ही चाहिए । 


नेगमनय और सकलादेश मे यही अन्तर है कि सकलादेश समानरूप 


से सब धर्मो को ग्रहण करता है किन्तु नैगमनय वस्तु के धर्मो को प्रधान 
और गौण भाव से ग्रहण करता है । 


निगम शब्द का अर्थ है--देश, सकल्प और उपचार। इनमे होने 
वाले अभिप्राय को नैगम कहते है। अर्थात्‌ इसमे सामान्य-विश्ेप की 
भिन्‍नता का समर्थन तादात्म्य की अपेक्षा से किया जाता है । 


१ अन्योन्यगुणभूतंकभेदाभेदप्रसू्पणात्‌ । 


नैगमोड्थान्तरत्योदतली नैगमामास द्ृष्यते ॥ --लघधीयस्वय २५॥३ ६ 
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निगम का अर्थ लोक हैं । उसके व्यवहार का अनुसरण करने वाला 
नय नैगम है। अथवा जिसके जानने का एक 'गम' नही परन्तु अनेक धमः 
वोधमार्ग है वह नैगम है। सभी वस्तुएं सामान्य और विजश्येप दोनो धर्मो से 
युक्त होती हैं। उनमे जाति आदि सामान्य धर्म हैं और विश्रेप प्रकार के भेद 
करने वाले विश्येष धर्म है। कल्पना कीजिए, सौ घढे पडे हुए है । उनमे 'े 
सब घडे है' यह जो ऐक्य बुद्धि है वह सामान्य धर्म से होती हैं। यह मेरा 
घडा है' इस प्रकार सभी लोग अपने-अपने घडो को पहचान ले, यह विशेष 
धर्म से होता है। नैगमनय वस्तु को इन उभय ग्रुणो से युक्त मानता है। 
उसका मन्‍्तव्य है कि विद्येप के विना सामान्य और सामान्य के विना 
विशज्वेष नही होता । 

किसी व्यक्ति से आपने पूछा--आप कहाँ पर रहते है ” 

उसने कहा--मैं लोक में रहता हूँ। 

पुन जिज्ञासा प्रस्तुत की-लोक तो अत्यन्त विस्तृत है उसमे आप 
कहाँ रहते है ? 

उसने कहा--मध्य लोक मे । 

मध्यलोक मे भी कहाँ रहते है ? 

जम्बूद्वीप मे । 

जम्बूद्वीप मे भी अनेक क्षेत्र है, उनमे से आप किस क्षेत्र मे रहते हैं " 

भरत क्षेत्र मे । 

भरत क्षेत्र मे भी सँकडो प्रान्त हैं, देश है, उनमे आप कहाँ 
रहते है ? 

भारतवर्ष के राजस्थान प्रान्त में । 

राजस्थान मे भी अनेक शहर है उनमे आप किसमे रहते हो ” 

उदयपुर मे । 

उसमे भी अनेक गलियाँ तथा मकान है, उनमे कहाँ रहते हो * 

अमुक गली के अमुक नम्बर के मकान मे रहता हूँ । 

मकान मे भी अनेक कमरे हैं, उनमे से किस कमरे मे रहते हो ” 

अमुक नम्बर के कमरे मे रहता हूँ । 

कमरा भी तो काफी बडा है उसमे कहाँ रहते हो ” हे 

एक स्थान मे, फिर कहता है कि मैं अपने इस शरीर में रहता है । 


नय-वाद एक अध्ययन श्६५ 


इस प्रकार निवास के सम्बन्ध मे ये सारे उत्तर नेगमनय के अन्तगेंत 
है।' उनमे पू्व-पूर्व के वाक्य सामान्य धर्म को और उत्तरवर्ती वाक्य विशेष 
धर्म को ग्रहण करते है। इस प्रकार सभी व्यवहारों मे नेगमनय की 
प्रधानता है। 


कितने ही नैगमनय को सकल्पमात्र ग्राही मानते है।* जो कार्य करना 
है उसका सकल्प मात्र ही नेगमनय है। जैसे- एक व्यक्ति कुल्हाडी लेकर 
जगल मे जा रहा है। मार्ग मे अन्य व्यक्ति मिला। उसने पुछा-कहाँ 
जा रहे हो ? उसने कहा--मै प्रस्थ* लेने जा रहा हूँ । वस्तुत वह पुरुष 
लकडी काटने जा रहा है प्रस्थ तो पश्चात्‌ बनेगा। किन्तु प्रस्थ के सकल्प 
को दृष्टि मे रखकर ही वह इस प्रकार कहता है*। उसका प्रस्तुत उत्तर 
नैगमनय की दृष्टि से ठीक है । 


नैगमनय के तीन रूप बनते है--(१) भूत-नेगम, (२) भविष्य- 
नेगम, और (३) वर्तमान-नेगम । भूतकाल में वर्तमान काल का आरोपण 
करना भूत-नेंगम है। जैसे आज दीपावली के दिन भगवान्‌ महावीर का 
निर्वाण हुआ । श्रमण भगवान्‌ महावीर को निर्वाण प्राप्त किये २५०० वर्ष 
हो गये है तथापि “आज शब्द के प्रयोग से वर्तमान काल का आरोप किया 
गया है। भविष्यकाल के विषय में वर्तमान काल का आरोपण करना 
भविष्य-नैगम है, जेसे जिसे एक बार सम्यगदर्शन प्राप्त हो चुका है वह 
अवश्य ही अध॑पुद्गल परावर्तन काल मे मुक्त होगा, अत वर्तमान में उसे 
मुक्त कहना | किसी वस्तु को बनाना प्रारभ किया उसे बनाई हुईं कहना 
यह वर्तमान नेगमनय है। जैसे रोटी पकानी शुरू की है। किसी ने पूछा-- 
आज क्या पकाया है। उत्तर मिला--रोटी पकाई है। रोटी पकी नही है, 


१ तत्र निलयन वसनमित्यनर्थान्तरम्‌ | तद्दृष्टान्तो यथा--कश्चितु केनचितू पृष्ट 
बव वसति भवानु ? स श्राह लोके । तन्नापि जम्बूद्वीपे, त्रापि भरतक्षेत्रे, ततन्नापि 
मध्यखण्डे तभ्ाप्येकस्मिनु जनपदे नगरे गृहे इत्यादीद्‌ सर्वानषि विकल्पान्‌ नैगम 
श्ल्यात | “हेरिभद्रीयावश्यकटिप्पणे, नयाधिकार 

२ अर्थसकल्पमात्रग्राही नैगम । “पत्वार्थ राजबात्तिक १३४२ 
घान्य को नापने के लिए पाँच सेर के परिमाण को प्रस्य कहते है । 

हरिभद्रीयावश्यकटिप्पणे, नयाधिकार 


न्द्‌्क् 
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पक रही है तथापि वर्तमान नैगम की अपेक्षा से 'पकाई है” इस प्रकार कहना 
सत्य है | 
न॑गम नय के तीन भेद होते है--* 
(१) द्रव्य-मेगम 
(२) पर्याय-नेगम 
(३) द्रव्य-पर्याय नैगम 
इनके कार्य का क्रम इस प्रकार है-- 
(१) दो वस्तुओं का ग्रहण 
(२) दो अवस्थाओ का ग्रहण 
(३) एक वस्तु और एक अवस्था का ग्रहण । 
नैगमनय अनेकान्तहृष्टि का प्रतीक है। जैनदृष्टि से नानात्व और 
एकत्व दोनो सत्य है। एकत्व-निरपेक्ष नानात्व और नानात्व-निरपेक्ष एकल 
ये दोनो मिथ्या है । एकत्व आपेक्षिक सत्य है। 'गोत्व” की दृष्टि से सभी 
गायो मे एकत्व है। पशुत्व की दृष्टि से गायो और अन्य पशुओ मे एकत्व 
है | जीवत्व की दृष्टि से पशु और अन्य जीवो मे एकत्व है। द्रव्यत्व की 
दृष्टि से जीव और अजीव मे एकत्व है। अस्तित्व की दृष्टि से सम्पूर्ण 
विदव एक है । आपेक्षिक सत्य से हम वास्तविक सत्य की ओर बढते हैं। 
तब हमारा दृष्टिकोण भेद-वादी बन जाता है। नानात्व वास्तविक का 
है । जहाँ पर अस्तित्व की अपेक्षा है वहाँ पर विश्व एक है परन्तु चतन्य 
और अचैतन्य दो परस्पर-विरोधी धर्मो की अपेक्षा विश्व एक नहीं है। 
उसके (१) चेतन-विश्व और (२) अचेतन-विद्व ये दो रूप है। चैतन्य की 
अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक है किन्तु चैतन्य के भी अनन्त भेद है | 
चैतन्य और अचेतन्य की अपेक्षा से उसमे भेद है, किन्तु ह्रव्यत्व, 
'बस्तुत्व, अस्तित्व, परम्परानुगमत्व आदि असख्य अपेक्षाओं से उनमे 
अभेद है । 
दूसरी दृष्टि से सर्वथा अभेद ही नही भेद भी है, उसमे स्वरूप भेद 
है। एतदर्थ उनकी अ्थेक्रिया भिन्‍न होती है। उनमे अभेद भी है अत दोनो मे 
ज्ञेय-शञायक, ग्राह्म-आरहक प्रभृति सम्बन्ध भी है । 


१ तत्त्वार्थ श्लोकबातिक पृ० २६६-२७० 





रध्द जैनवदशंन स्वरूप और विषलेषण 


उपेक्षा भाव रखना सग्नहनय है। अस्तित्व धर्म को न छोडकर सम्पूर्ण 
पदार्थ अपने-अपने स्वभाव मे उपस्थित है इसलिए सम्पूर्ण पदार्थों के 
सामान्य रूप से ज्ञान करने को सग्रहनय कहते हैं ।" वेदान्ती और सास्य 
केवल सग्रहनय को मानते है। विशेषपरहित सामान्य मात्र को जानने वाले 
को सग्रह कहने है ।* 

अनेक पर्यायो को एक द्रव्य रूप से या अनेक द्रव्यो को साहश्य-मूलक 
एकत्व रूप से अभेदगाही सग्रहनय होता है? । इसकी हृष्टि में विधि ही 
प्रधान है, दृब्य को छोडकर पर्याये नही है । 

पर-सग्रह और अपर-सग्रह के रूप मे यह नय दो प्रकार का है।* 
पर-सम्रह मे सत्‌ रूप से समस्त पदार्थों का सग्रह किया जाता है* और 
अपर-सग्रह मे एक द्रव्य रूप से समस्त पर्यायो का तथा द्रव्य रूप से समस्त 
द्रव्यो का, गुण रूप से समस्त गुणों का, गोंत्वरूप से समस्त गौओ का, 
मनुष्यत्व रूप से समस्त मनुष्यों का सग्रह किया जाता है ।६ 

अपर-सग्रह वहाँ तक चलता है जब तक भेदमुलक व्यवहार चरम 
सीमा पर नही पहुँच जाता | छहो द्र॒व्यों मे समान रूप से रहने वाला 
द्रव्यत्व अपर सामान्य है ।* अपर-सग्रहनय, अपर-सामान्य को विषय करता 
है अत इसकी दृष्टि मे द्रव्यत्व एक होने से सभी द्रव्य एक है । 

संग्रहाभास 

पर-सग्रह नय सत्ता मात्र को ही विषय करता है और पर-सग्रह 
नयाभास भी सत्तामात्र को ही विषय करता है किन्तु दोनो मे भेद यह है 
कि पर-सभ्रह विशेषो का निषेध नहीं करता, उनमे अपेक्षा बतलाता है 


१ रसद्पतानतिक्रात स्वस्वभावमिद जगत । 


सत्ताल्‍ूपतया सर्व सम्रहक्लुत्‌ु सग्रहो मत ॥ ---सग्रह श्लोका 
२ संगहियपिडिअत्थ, सगहवयण समासओं बिति | --अनुयोगदह्ार 
३ शुद्ध द्रव्यमभिप्रेति सग्रहस्तदभेदत । “--जधीयस्त्रय श्लोक ३२ 
४ अयमुभयविकल्प ---परो5परइच । --प्रमाणनयतत्त्वालोक ७। (४ 
५ अशेषपविशेष्वोौदासीन्‍्य भजमान शुद्धद्रव्य सन्‍्मात्रमभिमन्यमान परसग्रह । 
--वही ७४१५ 
६ बही ७ा१६ 


वही ७२० 
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किन्तु पर-सग्रहाभास उनका निषेध करता है। इस तरह दूसरे अश का 
अपलाप करने से वह नयाभास हो गया है । वेदान्त दर्शन पर-सग्रहाभास है 
क्योकि एकान्त रूप से वह सत्ता को ही तत्त्व मानता है और विशेषों को 
मिथ्या कहता है । 

द्रव्यत्व आदि सामान्यो को अपर-सग्रहनय स्वीकार करता है पर 
वह उनके भेदो का--धर्म आदि द्र॒व्यो का निषेध नही करता किन्तु अपर- 
सप्रह-नयाभास अपर-सामान्य के भेदो का निषेध करता है अत नयाभास है। 


व्यवहारनय 

सग्रहनय के द्वारा गृहीत अर्थों का विधिपूर्वक विभाग करने वाला 
व्यवहारनय है ।* सम्रहनय जिस अर्थ को ग्रहण करता है उस अर्थ का 
विशेष रूप से बोध करना हो, तव उसका पृथककरण करना होता है। 
सग्रह में सामान्यमात्र का ग्रहण होता है किन्तु उस सामान्य का क्‍यों रूप 
है, उसका विश्लेषण करने के लिए व्यवहार की आवश्यकता होती है अर्थात्‌ 


सग्रह जिस सामान्य को ग्रहण करता है उस सामान्य को भेदपूर्वक ग्रहण 
करना व्यवहारनय है । 


दूसरे शब्दों मे कहा जाय तो लौकिक व्यवहार के अनुसार विभाग 
करने वाले विचार को व्यवहार नय कहते है ।* जेंसे जो सत्य है वह या तो 
द्रव्य है या पर्याय है | जो द्रव्य है उसके धर्म, अधम, आकाश, काल, पुद्गल 
और जीव ये छह भेद है | जो पर्याय है उसके सहभावी और क्रमभावी ये 
दो भेद है। जीव के भी ससारी और मुक्त इस प्रकार दो भेद है। सभी 
द्रव्यो और उनके विषय मे सदा भेदानुसारी वचन-प्रवृत्ति करने वाला नय, 
व्यवहारनय है। यह नय सामान्य को नही विशेष को ग्रहण करता है? 
क्योकि ससार भे घट आदि विशेष पदार्थ ही जल-घारण आदि क्रिया के 
योग्य देखे जाते है किन्तु घटत्व आदि सामान्य नही। किसी रुग्ण व्यक्ति 


१ (क) अतो विधिपूर्वकमवहरण व्यवहार । -- तत्त्वार्थ राजवातिक १।३३॥६ 
(ख) तत्त्वार्थश्लोकवातिक पृ० २७१ 
(ग्र) लघीयस्त्रय का० ४२ तथा छ० 
२ लोकिक सम उपचारप्रायो, विस्तृता्ों व्यवहार । --तत्त्वार्थ भाष्य १४३५ 
३ विशेपतोश्वहियते, निराक्रियते सामान्य येन, इति व्यवहार । 


“"विशेषावश्यकमाध्यवृत्ति 
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को औषधि दो, इतना कहने से कार्य नही चलेगा, किन्तु औपधि का नाम 
भी बताना होगा | व्यवहारनय की हृष्टि से कोयल काली है, पर निरचय 
देष्टि से उसमे पाँचो वर्ण है । 

व्यवहारनय मे उपचार होता है, बिना उपचार के व्यवहारनय 
का प्रयोग नही होता । व्यवहारनय के दो भेद है--सामान्यभेदक और 
विशेषभेदक । सामान्यसग्रह मे दो भेद करने वाले नय को सामानन्‍्यभेदक 
व्यवहारनय कहते है। जिस प्रकार द्रव्य के दो भेद है--जीव द्रव्य और 
अजीव द्रव्य । विशेषस ग्रह मे अनेक भेद करने वाला विशेषभेदक व्यवहार- 
नय कहलाता है, जैसे ससारी जीव के चार भेद है--नारक, तियंञच, मनुष्य 
और देव । इस प्रकार व्यवहारनय वहाँ तक भेद करता जाता है जहाँ 
पुन भेद की सभावना न रहे । इस नय का मुख्य प्रयोजन है व्यवहार की 
सिद्धि ।" यह नय लोकभप्रसिद्ध व्यवहार का अविरोधी होता है। लोक- 
व्यवहार अर्थ, शब्द और ज्ञान तीनो से चलता है। 

व्यवहारदृष्टि पर्याय को नही किन्तु द्रव्य को ग्रहण करती है अत 
व्यवहार का विषय भेदात्मक और विशेेपात्मक होते हुए द्रव्य रूप है न कि 
पर्यायरूप । इसी कारण व्यवहारनय की परिगणना द्रव्याथिकनय के 
अन्तर्गत की गई है। नैगम, सग्रह और व्यवहार ये तीनो नय द्रव्याथिक 
नय के भेद है।* 

व्यवहाराभास 

लोक विरुद्ध विसवादी और वस्तुस्थिति की उपेक्षा करने वाली 
भेद कल्पना व्यवहाराभास है ।3 

द्रव्य और पर्याय का वास्तविक भेद मानना व्यवहार नय है किन्तु 
जो नय द्रव्य और पर्याय का अवास्तविक भेद स्वीकार करता है वह व्यवहार- 
नयाभास है ।* चार्वाकदर्शन वास्तविक द्रव्य और पर्याय के भेद को 


१ व्यवहारानुकूल्या तु प्रमाणाना प्रमाणता । 
सान्‍्यथा आध्यमानाना ज्ञानाना तत्यसगत । “-जलघीयसरुत्रय ३६७० 
२ प्रमाणनयत्तत््वालोक ७६ 
३ कल्पनारोपितद्रव्यपर्यायप्रविभागभाक्‌ । 
प्रमाणवाबितोष्न्यस्तु ददाभासोश्वसीयतामु ॥ --तत्त्वार्थ श्लोकवार्तिक पृ० २७१ 
४ य पुनरपारमाथिकद्रव्यपर्यायविमागमम्िप्रैति स व्यवहारामास । 
--पअ्रमाणनयतत्त्वालोक ७।२५ 
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स्वीकार नही करता किन्तु अवास्तविक भूत-चतुष्टय को स्वीकार करता है 
अत वह व्यवहारनयाभास है।* 


ऋणजुसूत्रनय 

वस्तु की अतीत और अनागत पर्यायो को छोडकर वर्तमान क्षण की 
पर्याय को जानना “ऋजुसूत्ननय” का विषय है ।* वस्तु की अतीत पर्याय 
नष्ट हो चुकी है और अनागत पर्याय उत्पन्न नही हुईं है, अत अतीत 
और अनागत पर्याय आकाश-कुसुम की तरह सम्पूर्ण सामथथ्यं से रहित 
होकर किसी भी प्रकार की अरथेक्रिया नही करती । एतदर्थ वह अवस्तु है । 
क्योकि अर्थक्रिया करने वाला ही वस्तुत सत्‌ है।* अपने स्वरूप मे 
अवस्थित परमाणु परस्पर के सयोग से कथचित्‌ समृह रूप होकर किसी 
काये मे प्रवृत्त होते है। एतदर्थ ऋजुसूत्रनय की हृष्टि से स्थुलरूप को 
धारण न करने वाले स्वरूप मे स्थित परमाणु ही वस्तुत सत्‌ कहे जा सकते 
हैं। इसलिए ऋजुसूत्रनय की अपेक्षा निजस्वरूप ही वस्तु है, पर-स्वरूप 
अनुपयोगी है अत वस्तु नही है ।” जिस प्रकार--मै सुखी हूँ । यहाँ पर सुख 
पर्याय वर्तमान समय मे है | ऋजुसूत्रनय वर्तमान क्षणस्थायी सुख पर्याय 
को मुख्य रूप से ग्रहण करता है किन्तु सुख पर्याय की आधारभूत स्थायी 
आत्मा को स्वीकार नही करता है । इस नय की दृष्टि से वर्तमान का धन 
ही घन है और वर्तमान का सुख ही सुख है। भूत और भविष्य के धन 
आदि वर्तमान मे अनुपयोगी हैं। इसका अर्थ यह नही कि ऋजुसूच्ननय भूत 
ओर भावी का निषेध करता है। प्रयोजन के अभाव मे वह उनकी ओर 
उपेक्षा हृष्टि रखता है। उसका यह मन्तव्य है कि वस्तु की प्रत्येक अवस्था 
भिन्न है। प्रथम और द्वितीय क्षण की अवस्था मे भेद है। जिस क्षण की जो 
अवस्था है वह उसी क्षण तक सीमित रहती है। इसी तरह एक वस्तु की 
अवस्था दूसरो अवस्था से भिन्न है । कौआ काला है, इस वाक्य मे कौए और 
कालैपन मे जो एकता है उसकी उपेक्षा करके यह नय कहता है 'कौआ 


३ प्रमाणनयतत्त्वालोक ७२६ 
२ (क) पच्चुपन्नरगाही उज्जुसुओ णयविही मुणेअव्वो--अनुयोगद्वार 
(ख) सता साम्प्रतानामर्थानाममिधान-परिज्ञानम्‌ ऋजुसूत्र । 


५ ---तत्त्वार्थ भाष्य १३ 
३ यदेवार्थ क्रियाकारि तदेव परमार्थ सत्‌ । 
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कौआ है और कालापन कालापन हैं। कौआ और कालापन दोनो भिन्न है| 
यदि कालापन ही कौआ हो तो भौरा, कोयल आदि सभी पदार्थ कौआ हो 
जायेगे । यदि कौआ काला ही हो तो फिर रक्त, मास, पित्त, हड्डी, चमडी 
आदि सभी पृथक्‌-पृथक्‌ रग के हैं अत उसे हम केवल काला ही किस 
प्रकार कह सकते है | 
इस नय की दृष्टि से कुम्भकार को 'क्ुम्भकार' नही कहा जा सकता, 
क्योकि जहाँ तक कुम्भार, शिवक, छत्रक आदि पर्यायो को कर रहा है वहाँ 
तक तो वह कुम्भकार कहा ही नही जा सकता और जब क्रुम्भ पर्याय का 
समय आता है तब वह स्वय अपने उपादान से निष्पन्न हो जाता है, अत 
किस काये को करने के कारण उसे कुम्मकार कहा जाय | 
इस नय की दृष्टि से पलाल का दाह नहीं हो सकता क्योंकि अग्नि 
का सुलगना, धौकना, जलाना आदि क्रियाओं मे असख्यात समय लगता है, 
वर्तमान क्षण मे वे सारी क्रियाएं नही हो सकती, जिस समय दाह है उस 
समय वह पलाल नही है और जिस समय पलाल है उस समय दाह नही है 
अत पलालदाह किस प्रकार कहा जा सकता है ? जो पलाल है वह जलता 
ही है यह भी नही है क्योकि बहुत सा पलाल बिना जला हुआ भी तो है। 
इस नय की सूक्ष्म विश्लेषणात्मक दृष्टि से भोजन आदि कोई भी 
क्रिया नही हो सकती, क्योकि कोई भी क्रिया एक क्षण मे नही होती, उसके 
लिए असख्यात समय चाहिए । जिस माध्यम से पूर्व और उत्तर की पर्यायो मे 
सम्बन्ध स्थापित होता है उस माध्यम का अस्तित्व इसे मान्य नही है । 
यह नय लोक-व्यवहार के विरोध की कोई चिन्ता नहीं करता 
क्योकि लोक-व्यवहार तो नैगम आदि नयो से चलता ही है। इस नय मे 
पर्याय की मुख्यता है तथापि द्रव्य की परमार्थ-सत्ता उसे क्षण की तरह 
स्वीकृत है । उसकी दृष्टि मे द्रव्य का अस्तित्व गौण रूप से रहता है । 
ऋजुसूत्ननय के दो भेद हैं--सृक्ष्म ऋजुसूत्रनय और स्थूल-ऋणुसूत्र 
नय । जो एक समय मात्र की वर्तमान पर्याय को भप्रहण करता है उसे सुक्ष्म 
ऋजूसूत्र कहते हैं। जो अनेक समयो की वर्तमान पर्याय को ग्रहण करता है 
उसे स्थूल ऋजुसूच्र कहते हैं ।* 


१ एकस्मिन्‌ समये वस्तुपर्याय यस्तु पश्यति। 
ऋणजु-सूभो भवेत्‌ सूक्ष्म स्थूल स्थृूलार्थ-गोचर ॥ “-नयचक्र 
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अकलकदेव ने तत्त्वार्थ राजवातिक' मे अनेक उदाहरण देकर ऋणजु- 
सूत्रनय की दृष्टि को स्पष्ट किया है। 


ऋचुसूत्राभास 

ऋजुसू चनय द्रव्य को गौण करके पर्याय को मुख्य मानता है किन्तु 
ऋजुसूत्रनयाभास द्रव्य का एकान्त रूप से निषेध करता है ।* वह पर्यायो 
को ही वास्तविक मानता है और पर्यायों मे अनुगत रूप से रहने वाले द्रव्य 
का निषेध करता है । 


बौद्ध का स्वंथा क्षणिकवाद-ऋणजुसूत्रनया भास है*, क्योकि उसमे द्रव्य 
का विलोप हो जाता है और जब निर्वाण अवस्था मे चित्तसतति दीपक की 
भाँति बुझ जाती है, अर्थात्‌ अस्तित्वशून्य हो जाती है तव उसके भन्तव्या- 
नुसार द्रव्य का सर्वथा लोप हो जाता है। 

शब्दनय 

काल, कारक, लिंग, सख्या, पुरुष और उपसग्ग आदि के भेद से शब्दो 
में अर्थभेद का प्रतिपादन करने वाले नय को शब्दनय कहते है ।* यह नय 
व पूर्वे के दो नय शब्दशास्त्र से सम्बन्धित हैं। शब्दो के भेद से अर्थ मे भेद 
करना इनका काये है। यह नय एक ही वस्तु मे काल, कारक, लिग आदि* 
के भेद से भेद मानता है। जैसे मेरु था, मेरु है, और मेरु होगा। उक्त 
उदाहरण भे शब्दनय भूत, वर्तमान और भविष्यकाल के भेद से भेरु पर्वत 
के भी तीन भेद स्वीकार करता है। वर्तमान का मेरु और है, भूत का और 
था और भविष्यत्‌ का कोई और ही होगा।* यह काल पर्याय की दृष्टि से 
भेद है। इसी प्रकार यह्‌ घट को करता है, इस घट मे पानी है, यहाँ पर 
कारक के भेद से शब्दनय घट मे भी भेद मानता है। लिंग तीन प्रकार 
का है--स्त्रीलिग, पुल्लिग और नपूसकलिंग। इन तीनों लिंगो से भिन्न- 
तत्त्वार्थ राजवातिक पृ० ६६-६७ 
सर्वेधा द्रव्यापलापी तदाभास । 
चही ७॥३१ 
(क) कालकारकलिज्धादिभेदाच्छब्दो<्य॑भेदक्॒त्‌ । 
(ख) न्यायकुमुदचन्द्र पृ० ७६४ 
(ग) तत्त्वार्थ इलोकवातिक पृ० २७२, २७३ 


(घ) भ्रमाणनयतत्त्वालोक ७॥३२ 
५ प्रमाणनयतत्त्वालोक ७॥३३ 


--भ्रमाणनयतत्त्वालोक ७।३० 


न्द्‌ छा 9 


--लेघीयस्त्रय श्लोक ४४ 
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भिन्न अर्थ का बोध होता है। शब्दनय स्त्रीलिंग से वाच्य अर्थ का बोध 
पुल्लिग से नही मानता । पुल्लिग से वाच्य अर्थ का वोध नपुसक्लिंग से 
नही मानता, जैसे--तट , तटी, तटम---इन तीनो वाचको में शब्दनय लिंग- 
भेद से अथेभेद मानता है। 
उपसर्ग के कारण भी एक ही धातु के भिन्न-भिन्न अर्थ हो जाते हैं। 
आहार, विहार, प्रहार, सहार, निहार आदि के अर्थ मे जो विभिन्नता है 
उसका यही कारण है। 'आ' उपसर्ग लगाने से 'आहार' का अर्थ 'भोजन' हो 
गया है। 'वि' उपसर्ग लगाने से 'विहार' का अर्थ 'गमन' हो गया है। 'प्र' 
उपसर्ग लगाने से 'प्रहार' का अर्थ 'चोट' हो गया है। 'सम्‌' उपसर्ग लगाने से 
'सहार' का अथे 'नाश' हो गया है । “नि' उपसर्म लगाने से “निहार' का अर्थ 
'बरफ' हो गया है। 
इस प्रकार नाना प्रकार के सयोगो के आधार पर विभिन्न शब्दो के 
अर्थभेद की जो अनेक परम्पराएँ प्रचलित हैं वे सभी शब्द नय मे आ जाती 
है। शव्दशास्त्र के विकास का यही नय मूल रहा है । 
शब्दनयाभास 
काल आदि के भेद से शब्द के वाच्य पदार्थ मे एकान्त भेद मानने 
वाला अभिप्राय शब्दनयाभास है ।' 
काल का भेद होने से पर्याय का भेद होता है तथापि द्रव्य एक वस्तु 
बना रहता है। हाब्दनय पर्यायदृष्टि वाला है इसलिए वह भिन्न-भिन्न 
पर्यायों को ही स्वीकार करता है, द्रव्य को गौण करके उसकी उपेक्षा करता 
है किन्तु शब्दनयाभास विभिन्‍न कालो मे अनुगत रहने वाले द्रव्य का 
सर्वथा निषेध करता है एतदर्थ यह नयाभास है। जैसे सुमेरु था, सुमेरु है 
ओर सुमेरु होगा--आदि भिन्‍न-भिन्‍न काल के शब्द सर्वथा भिन्‍न पदार्थो 
का कथन करते हैं वयोकि वे भिन्‍त काल वाचक शब्द है जैसे भिन्‍न पदार्थों 
का कथन करने वाले दूसरे भिन्‍न कालीन शब्द । 
समभिरूढ नय 
शब्दनय काल, कारक, लिंग, सख्या आदि के भेद से ही अर्थ मे भेद 
मानता है। वह एक लिंग वाले पर्यायवाची शब्दो मे भेद नही मानता | जब 
शब्दभेद के आधार से अर्थभेद करने वाली बुद्धि आगे बढती हैं और वह 


१ तद भेदेन तस्प तमेव समर्थथमानस्तदाभास । --प्रमाणनयतत्त्वालोक ७३४ 


नय-घाद * एक अध्ययन ३०५ 


व्युत्पत्ति-भेद के आधार से पर्यायवाची शब्दो मे भी अर्थभेद मानती है तब 
समभिरूढनय होता है। अर्थात्‌ पर्यायवाची शब्दो मे भी निरुक्ति के भेद 
से भिन्न अर्थ मानने वाला नय समभिरूढनय है ।* इस नय का मन्‍्तब्य है 
कि जहाँ शब्दभेद है वहाँ अर्थभेद अवश्य ही होगा। शब्दनय अर्थभेद 
वही करता है जहाँ लिंग आदि का भेद होता है। परन्तु इस नय की दृष्टि मे 
तो प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्न-भिन्न ही होता है भले ही ऐसे शब्दों मे लिग, 
सख्या एवं काल आदि का भेद न हो ।* जैसे हम इन्द्र, शक्र और पुरन्दर 
शब्द को ले। इन तीनो शब्दों का अर्थ शब्दनय की दृष्टि से एक है क्योकि 
ये पर्यायवाची है और तीनो का लिंग एक है किन्तु समभिरूढनय की हृष्टि 
से इनके अर्थ मे अन्तर है। वह कहता है कि यदि लिगभेद, सख्याभेद आदि 
से अर्थंभेद मान सकते है तो शब्दभेद से अर्थभेद क्यो न माना जाय ? यदि 
शब्दभेद से अथभेद नही भाना जायेगा तो सभी शब्दों का एक ही अर्थ 
हो जायेगा । 
इन्द्र शब्द की व्युत्पत्ति--'इन्दनादिन्द्र ' अर्थात्‌ जो ऐश्वर्येंशाली हो 
वह इन्द्र है। 'शकनाच्छक्र ' जो शक्ति सम्पन्न है वह शक्र है। 'पुर्दारणात्‌ 
पुरन्दर' जो नगर का घ्वस करता है वह पुरन्दर है। इन शब्दो की 
व्युत्पत्ति भिन्‍न है अत इनका वाच्य-अर्थ भी प्रथक्‌ होना चाहिए, क्योकि 
इनको प्रवृत्ति के निमित्त भिन्‍न-भिन्‍न है।3 
शब्दनय एक लिग वाले शब्दों मे अर्थभेद नहीं मानता किन्तु 

समभिरूढनय भ्रवृत्तिनिमित्तो की विभिन्‍नता होने से पर्यायवाची शब्दों मे 
भी अर्थभेद मानता है। यह नय उन कोशकारो को दर्शनिक चिन्तन प्रदान 
करता है जिन्होने देव व राजा के अनेक पर्यायवाची नाम तो लिखे है पर 
उस पदार्थ मे उन पर्याय शब्दों की वाच्य शक्ति पृथक्‌ू-पृथक्‌ स्वीकार नही 
की । जैसे एक अर्थ अनेक शब्दो का वाच्य नही हो सकता वैसे ही एक शब्द 


१ पर्यायशब्देषु निरक्तिभेदेन भिन्नमर्थ सममिरोहन्‌ सममिर्ढ ! 
-भ्माणनयतत्त्वालोक ७३७ 
पर्यायशव्द-मभेदेन, भिन्नार्थथ्याधिरोहणात्‌ू नय सममभिरुढ स्यात पूव॑बच्चास्य 


निश्चय । “+श्लोकवार्तिक 
इन्दनादिन्द्र शकनान्छक्र पूर्दारणादु पुरन्दर उत्यादियु यथा । 


--प्रमाणनयतत्त्वालोक ७।३७ 


हु 
॥ 


है. 
न 


३०६ जेनवर्गनं स्वरूप और विललेषण 


अनेक अर्थो का वाचक भी नही हो सकता । जैसा कि कोशो मे मिलता है, 
एक गो शब्द के ग्यारह अर्थ नही हो सकते । उस शब्द मे ग्यारह प्रकार की 
वाचक शक्ति भी मानना चाहिए। क्योकि वह जिस शक्ति से प्रथ्वी का 
वाचक है उसी शक्ति से गाय का भी वाचक हो तो एक शक्ति वाले शब्द 
से वाच्य होने के कारण पृथिवी और गाय दोनों एक ही हो जायेगे । इसलिए 
शब्द मे वांचक शक्तियों की तरह वाच्य शक्तियाँ भी भिन्‍न-भिन्‍न भाननी 
चाहिए । प्रत्येक शब्द के व्युत्पत्तिनिमित्त और प्रवृत्तिनिमित्त पृथक्‌ू-पृथक्‌ 
होते है। उस दृष्टि से वाच्यभूत अर्थ मे पर्यायभेद या शक्तिभेद मानना ही 
चाहिए । यदि पदार्थ एक रूप हो तो उसमे विभिन्‍न क्रियाओ से निष्पन्न 
अनेक शब्दो का प्रयोग नही हो सकता | इस प्रकार पर्यायवाची शब्दों की 
अपेक्षा से समभिरूढनय अर्थभेद मानता है ।* 


जैनदृष्टि से प्रत्येक वस्तु अपने स्वरूप मे निष्ठ होती है । एक वस्तु 
का दूसरी वस्तु मे सक्रमण नही होता । वाह्म व स्थूल हृष्टि से हम अनेक 
वस्तुओ के मिश्रण या सहस्थिति को एक वस्तु मान लेते है परन्तु ऐसी 
स्थिति मे भी प्रत्येक वस्तु अपने-अपने स्वरूप मे होती है । 


जेन-साहित्य की भाषा मे आकाहश-मडल मे अनेक वर्गंणाएँ व्याप्त है 
और विज्ञान की भाषा मे अनेक गैसे है किन्तु एक साथ व्याप्त रहने पर भी 
वे अपने-अपने स्वरूप मे है। समभिरूढ का यह आशय है कि जो वस्तु जहाँ 
आहरूढ है उसका वही प्रयोग करना चाहिए | यह दृष्टि वैज्ञानिक विश्लेषण 
के लिए अत्यन्त उपयोगी है। स्थूल दृष्टि से घट, कुट और कुभ इन तीनो 
का एक ही अर्थ है किन्तु समभिरूढ की दृष्टि से जो सिर पर रखा जाय 
वह घट है । कही बडा कही छोटा, इस प्रकार कुटिल आक्ृतिवाला कूट है ।* 
सिर पर रखी जाने योग्य अवस्था और कुटिल आकृति की अवस्था एक 
नही है, अत दोनो को एक शब्द का वाच्य मानना ठीक नही है, अर्थ के 
अनुरूप शब्द प्रयोग और शब्द प्रयोग के अनुरूप अर्थ का बोध हो तभी 
सम्यक व्यवस्था हो सकती है। 


१ जैनदर्शन--डा महेन्द्र कुमार जैन, पृ० ४६३-६४ 
२ (क) आवदयक मलयगिरि वृत्ति 
(ख) कुट कौटिल्ये, कुटनात्‌ कौटिल्ययोगात्‌ कुट । 


नय-बाद * एक अध्ययन रे०७ 


अर्थ की शब्द के प्रति और शब्द की अर्थ के प्रति नियामकता न होने 
से वस्तु साकयें हो जायेगा | वस्त्र का अर्थ घट और घट का अर्थ वस्त्र न 
समझने के लिए नियम क्या होगा ? इसलिए शब्द को अपने वाच्य के प्रति 
सच्चा होना चाहिए, यह नियामकता और सच्चाई हो इस नय की 
मौलिकता है ।" 

समभिरूढनयाभास 

समभिरूढनय पर्याय-भेद से अर्थ मे भेद स्वीकार करता है पर अभेद 
का निषेध नही करता किन्तु उसे गौण कर देता है। समभिरूढनयाभास 
पर्यायवाचक शब्दो के अर्थ भे रहने वाले अभेद का निषेध कर एकान्त भेद 
का ही समर्थेन करता है, एतदर्थे यह नयाभास है ।* 

एवंसूतनय 

एवभूतनय निश्चय प्रधान है। वह किसी भी पदार्थ को तभी पदार्थ 
स्वीकार करता है जब वह्‌॒वतंमान मे क्रिया से परिणत हो ।* शब्दों की 
स्वप्नवृत्ति के निमित्तभूत क्रिया से युक्त पदार्थों को ही शब्दों का वाच्य 
मानने वाला विचार एवभूतनय है* अर्थात्‌ जब ब्युत्पत्ति-सिद्ध अर्थ घटित 
होता हो तभी पदार्थे को उस शब्द का वाच्य मानना चाहिए । जिस शब्द 
का जो व्युत्पत्ति अर्थे होता हो, उसके होने पर ही उस शब्द का प्रयोग 
करना एवभूतनय है ।* इन्द्रासस पर जिस समय शोभित हो रहा हो उस 
समय उसे इन्द्र कहना चाहिए। जिस समय वह शक्ति का प्रयोग कर रहा 
हो उस समय उसे इन्द्र नही कहना चाहिए, उस समय उसे शक्र कहना 


चाहिए | जिस समय वह नगर का ध्वस कर रहा हो उस समय उसे 
पुरदर कहना चाहिए, अन्य समय नही । 





१ जैनदर्शेन के मौलिक तत्त्व, मुनि नथमल जी, भाग १--पृ० ३८५-३८६ 
२ पर्थायध्वनीनामभिषेयनानात्वमेव कक्षीकुर्वाणस्तदामास । 
शी कक -- भ्रमाणनयत्तत््वालोक ७।३८ 
३ (क) येनात्मना वसाययति इत्येबम्भूत । --सर्वार्थस्िद्धि १॥३३ 
(जू) अकलकपग्रल्थत्रय टिप्पण पु० १४७ 
शब्दाना स्वप्रवृत्तिनिमित्तभूतक्लियाउबविष्टमर्थ वाच्यत्वेनास्युपगच्छन्तेवमूत ॥ 
--भमाणनयतत्त्वालोक ७४० 


४ क्रिया-परिणतार्थ चेदेवम्भूतो नयो बदेत्‌ । -अव्यानुयोग तकंणा 


बैण्८ जैनवर्शन स्वरूप ओर विश्लेषण 


समभिरूढनय उस समय क्रिया हो या न हो पर शक्ति की अपेक्षा 
अन्य शब्दो का प्रयोग भी स्वीकार कर लेता है परन्तु एवभूतनय मे ऐसा 
नही है। क्रियाक्षण मे ही कारक कहना चाहिए अन्य क्षण में नही। पूजा 
करते समय ही पुजारी कहना चाहिए, अन्य समय मे नही । यह नय वर्तमान 
में शक्ति की अभिव्यक्ति देखता है । 
एवंश्ुततयाभास 
क्रिया से रहित वस्तु को उस शब्द का वाच्य मानने का निषेध करने 
वाले अभिप्राय को एवभूतनयाभास कहते हैं ।* 
एवभूतनय जिस काल मे जो क्रिया हो रही है उस काल में उस 
क्रिया से सम्बद्ध विशेषण किंवा विशेष्य नाम का व्यवहार करने वाला 
विचार है* किन्तु वह अपने से भिन्‍न दृष्टिकोण का निषेध नहीं करता। 
जो दृष्टिकोण एकान्त रूप से क्रिया-युक्‍त पदार्थ को ही शब्द का वाच्य 
मानने के साथ उस क्रिया से रहित वस्तु को उस शब्द के वाच्य होने का 
निषेध करता है वह एवभूतनयाभास है। एवभूतनयाभास का मन्‍्तव्य यह 
है कि यदि घटन क्रिया के अभाव मे घट को घट कह सकते हैं तो 'पट' 
को भी घट कह देना अनुचित नही होगा । फिर हम किसी भी पदार्थ को 
किसी भी शब्द से पुकार सकते हैं। यह अव्यवस्था न हो, एतदर्थ ही यह 
मानना युक्ति-युक्‍त है कि जिस शब्द से जिस क्रिया का भान हो उस क्रिया 
की विद्यमानता मे ही उस शब्द का प्रयोग करना चाहिए, अन्य समय 
मे नही । 
नयो का एक दूसरे से सम्बन्ध 
उत्तर-उत्तर नय का विषय पूर्व-पूर्व नय से अल्प होता जाता है ।* 
सातो नयो मे नैगमनय का विषय सामान्य और विशेष, भेद और अभेद 
दोनो को अहण करने के कारण सबसे अधिक है। वह कभी सामान्य को 


१ क्रियाध्नाविष्ट वस्तु शब्दवाच्यतया प्रतिक्षिपस्तु तदाभास । 
--अ्रमाणनयतत्वालोक ७।४२ 
२ एवम्भूतस्तु सर्वत्र, व्यजना्थे-विशेषण । 
राज-चिन्हैयंधाराजा, नान्‍्यदा राज-शब्द-माक्‌ ॥ ---नयोपदेश, ३८ 
३ एवमेले नया पूर्वपूवविदद्धमहाविषया उत्तरोत्तरानुकूलाल्पविषया । 
---तत्त्वार्थ राजवातिक १॥३६ 
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प्रमुखता प्रदान करता है और विशेष को गौण रूप देता है। कभी विशेष 
को मुख्य रूप से ग्रहण करता है तो सामान्य को गौण रूप से। नैगमनय 
की अपेक्षा सग्रहनय की दृष्टि सकीण्ण है क्योकि वह केवल सामान्य और 
अभेद को ही ग्रहण करता है। सग्रहनय से भी व्यवहारनय का विषय कम 
है क्योकि सम्रहनय जिन विशेषताओं को ग्रहण करता है उन्ही विशेषताओ 
के आधार पर यह नय भेद करता है। व्यवहारनय से भी ऋजुसूत्रनय का 
विषय कम है क्योकि व्यवहारनय द्रब्यग्राही और त्रिकालवर्ती सदविशेष 
को अहण करता है। किन्तु ऋजूसूत्र वतंमानकालीन पर्याय को ही ग्रहण 
करता है अत यही से पर्यायाधिकनय का प्रारम्भ माना जाता है। ऋजु- 
सूत्रनय की अपेक्षा भी शब्दनय का विषय कम है क्योकि वह काल, कारक, 
लिंग, सख्या आदि के भेद से अर्थ मे भेद मानता है। शब्दनय से भी 
समभिरूढनय का विपय कम है क्योकि वह पर्यायवाची शब्दों मे किसी 
भी प्रकार का भेद स्वीकार नही करता। समभिरूढनय से भी एवभूतनय 
का विषय कम है। क्योकि वह अर्थ को उस शब्द का वाच्य तभी मानता 
है जब अर्थ अपनी व्युत्पत्तिमुल॒क क्रिया मे लगा हो । स्पष्ट है कि पूर्वे-पूर्व 
नय को अपेक्षा उत्तर-उत्तरनय सूक्ष्म और सूक्ष्मतर होता गया है। एक 
नय दूसरे नय पर अवलम्बित है। हर एक का विषय क्षेत्र उत्तरोत्तर न्यून 
होने से इनका पारस्परिक एक-दूसरे से सम्वन्ध है । 


आध्यात्मिकदृष्टि से नय पर चिन्तन 


नयो पर दाशेनिकहृष्टि से विचार करने के पदचात्‌ अब हम 
आध्यात्मिकदृष्टि से चिन्तन करेंगे। आध्यात्मिकदृष्टि से नय के दो भेद 
है--निश्चयनय और व्यवहारनय । जो नय वस्तु के मूल एवं पर-निरपेक्ष 
स्वरूप को बतलाता है वह निश्चयनय है और जो नय पराश्चित दूसरे 
पदार्थों के निमित्त से उत्पन्न वस्तु स्वरूप को बतलाता है वह व्यवहारनय 
है। व्यवहारनय को उपनय भी कहा है। आचार्य कुन्दकुन्द ने लिखा है-- 
व्यवहारनय अभूतार्थ है और जुद्ध अर्थात्‌ निश्चयनय भूतार्थ है ।१ तात्पर्य 
यह है कि वस्तु के पारमाथिक तात्त्विक शुद्ध स्वरूप का ग्रहण निव्चयनय से 





१ ववहारोध्भूयत्यो भूयत्यो देसिदो दु सुद्णलो । --समयसार गाया ११ 


हि 
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होता है और अशुद्ध-अपारमार्थिक स्वरूप का ग्रहण व्यवहारनय से 
होता है।' 
जैसे अह्ृतवाद मे पारमाथिक और व्यावहारिक थे दो दृष्टियाँ 
स्वीकार की गई है और वौद्धदर्शन के शून्यवाद या विज्ञानवाद मे परमार्थ 
और सावृत्त ये दो हृष्टियां मानी है और उपनिषदो मे सूक्ष्म और स्थल दो 
रूपो मे तत्त्व के वर्णन की पद्धति है वैसे ही जैन अध्यात्म ग्रन्थों में भी 
निश्चय और व्यवहार को अपनाया है। अन्तर यह है कि जैन अध्यात्म का 
निश्चयनय वास्तबिक स्थिति को उपादान के आधार से पकडढता है ।* किन्तु 
अन्य पदार्थों के अस्तित्व का निषेध नही करता किन्तु वेदान्त या विज्ञाना- 
द्वेत का परमार्थ अन्य पदार्थ के अस्तित्व को समाप्त कर देता हैं| तथागत 
की देशना को बौद्ध-साहित्य मे परमार्थशत्य और लोकसबृत्तिसत्य इन दो 
रूपो मे घटाने का प्रयास हुआ है ।* इस प्रकार अद्गैत-बेदान्त मे और 
बौद्धों के विज्ञानवाद एवं शुन्यवाद मे जो परसार्थ सत्य व पारमार्थिक दृष्टि 
है, उसे जेनदर्शन मे भूतार्थनय अथवा निरचयनय कहा है| 
व्यवहारनय के दो भेद हैं--सद्भूतव्यवहारनय और असदूभूत- 
व्यवहारनय । एक वस्तु मे गुण-गरुणी के भेद से, भेद को विषय करने वाला 
सदभूतव्यवहारनय है। यह भी दो प्रकार का है--उपचरित सद्भूत- 
व्यवहारनय, और अनुपचरित सदभूतव्यवह्ारनय। सोपाधिक ग्रुण और 
गरुणी से भेद ग्रहण करने वाला उपचरित सद्भूतव्यवहारनय है । निरुपा- 
धिक गुण एव गुणी मे भेद ग्रहण करने वाला अनुपचरित सद्भूतव्यवहार- 
नय है। जिस प्रकार जीव का मतिज्ञान, श्रुतज्ञान आदि लोक मे व्यवहार 
होता है । प्रस्तुत व्यवहार मे उपाधिरूप ज्ञानावरण कर्म के आवरण से 
कलुषित आत्मा का मलसहित ज्ञान होने से जीव के मतिज्ञान, श्रुतज्ञान 
प्रभृति क्षायोपशमिक ज्ञान सोपाधिक है, अत इसे उपचरित सद्भूतव्यवहार- 
नय कह है । निरुपाधिक गुण-गुणी के भेद को ग्रहण करने वाला अनुपचरित 


१ (क) स्वाशतो निदचय पराश्चितो व्यवहार --अमृतचन्द्र 
(ख) अभेदानुपचारतया चस्तु निरचीयते इति निश्चय । भेदोपचारतया वस्तु 
व्यवहियते इति व्यवहार । “--आलापपदति 
२ दे सत्ये समुपाश्ित्य चुद्धाना धर्मदेशना। 


लोकसवृतिसत्य च सत्य च परमाथ्थेत ॥ 
--भाध्यमिककारिका, आययेसत्यपरीक्षा इलो० ८ 
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सद्भूतव्यवहारनय है। उपाधि से मुक्त गुण के साथ जब उपाधिरहित 
आत्मा का सम्बन्ध प्रतिपादित किया जाता है तब निरुषाधिक गुण-गुणी 
के भेद से अनुपचरित सद्भूतव्यवहारनय सिद्ध होता है। जैसे केवलज्ञान 
आत्मा का सर्वेथा निरावरण शुद्धज्ञान है इसलिए वह निरुपाधिक है। 
'वीतराग आत्मा का केवलज्ञान' इस प्रकार का प्रयोग निरुपाधिक गृण-गृणी 
के भेद का है। 
असद्भूतव्यवहारनय के भी उपचरित असद्भूतव्यवहार और 
अनुपचरित असद्भूतव्यवहार ये दो भेद है। सश्लेषसहित वस्तु के सम्बन्ध 
को विषय करने वाला अनुपचरित असद्भूतव्यवहारनय है। जैसे जीव का 
शरीर । यहाँ पर जीव और शरीर का सम्बन्ध कल्पित नही किन्तु जोवन- 
पययन्त स्थायी होने से अनुपचरित है । जीव और शरीर के भिन्‍न होने से वह 
असद्भूतव्यवहार भी है। 
सश्लेषरहित वस्तु के सम्बन्ध को विषय करने वाला उपचरित 
असद्भूत व्यवहारनय है। जैसे देवदत्त का धन। यहाँ पर देवदत्त का धन 
के साथ सम्वन्ध माना गया है किन्तु वस्तुत वह कल्पित होने से उपचरित 
है । देवदत्त और धन ये दोनो भिन्न द्रव्य है, एक नही । देवदत्त और धन 
का यथार्थ सम्बन्ध नही है । 
निश्चयनय पर-निरपेक्ष स्वभाव का वर्णन करता है। जिन पर्यायो 
मे पर-निमित्त पड जाता है उन्हे वह शुद्ध नही कहता । पर-जन्य पर्यायो 
को वह पर मानता है । जैसे जीव के राग प्रभृूति भावों मे यद्यपि आत्मा 
स्वय उपादान होता है, वही राग रूप से परिणति करता है परन्तु यह भाव 
कर्म निमित्तक है अत इन्हे वह आत्मा के निज रूप नही मानता । अन्य 
आत्माओ एवं ससार के समस्त अन्य अजीवो को वह अपना भान ही नही 
सकता । परन्तु जिन आत्म-विकास के स्थानों मे पर का किचित्‌ भी 
निमित्त होता है, उन्हे वह पर मानता है, स्व नही । 
हि निश्चयनय मे आत्मा वद्ध नही मालूम होता, वद्धदशा आत्मा का 
नैकालिक स्वभाव नही है क्योकि कर्म का क्षय होने पर उसकी सत्ता नही 
रहती । निरचयनथ मे आत्मा के शुद्ध एव निधिकार स्वरूप का ही दर्शन होता 
है किन्तु आत्मा का विभाव भाव परिलक्षित नहीं होता। निशचयनय मे 
शरीर, इन्द्रिय और मन भी नही झलकता, क्योकि वे आज है, कल नही है। 


३१२ जैनदर्शन - स्वरूप और विश्लेषण 


आत्मा का बद्ध रूप, स्पृश्य रूप, भेद रूप और अनियत रूप जो 
साधारण दृष्टि मे झलकता है, पर है। आत्मा अवद्ध है, अस्पृष्य है, अभिन्न 
है और नियत है, जब तक यह परिज्ञान नही होगा तब तक आत्मा भव- 
बन्धनो से मुक्त नहीं हो सकता। जहाँ पर भेद और विकल्प है वहाँ 
निश्चयनय नही है । निइ्चयनय भेद और विकल्प से रहित होता है । उसमे 
देह, कर्म, इन्द्रिय ओर मन आदि से परे एकमात्र विशुद्ध आत्म-तत्त्व पर 
दृष्टि रहती है। कर्मो का जो उदयभाव है वह निश्चयदृष्टि का लक्ष्य नही 
है उसका लक्ष्य है व्यवहारनय को लाघकर परम विशुद्ध निविकार स्थिति 
पर पहुँचना, जहाँ पर किसी भी प्रकार का क्षोभ और मोह नही है। 
पर्यायो की प्रतिक्षण परिवर्तित हो रही दशा, जो भेदरूप दृष्टिगोचर होती 
है, उससे भी परे जो अभेद द्रव्यमय भाव है जो अनादिकाल से कभी अशुद्ध 
नही हुआ है, और जब अथशुद्ध नही हुआ तब छुद्ध भी कहाँ रहा ? इस 
प्रकार शुद्ध और अशुद्ध दोनो से परे एकमेवाद्वितीय, निविकल्प, त्रिकाली, 
निजस्वरूप है, वही शुद्ध निश्चयनय का स्वरूप है। शुद्ध निश्चयनय द्रव्य 
प्रधान है, वह नारकादि पर्यायों को ग्रहण नही करता किन्तु आत्मा के शुद्ध 
स्वरूप को ही ग्रहण करता है। अन्य कोई भी उसके लिए ज्ञातव्य नही 
रहता और न उपादेय ही रहता है। 


जीव के असख्यात एवं अनन्त विकल्‍पो को छोडकर स्व स्वरूप की 
प्रतीति करना ही निश्चयनय है। निश्चयनय निमित्त कोन पकडकर 
उपादान को ही पकडता है जबकि व्यवहारनय की दृष्टि नि्मित्त पर होती 
है। निश्चय और व्यवहारनय मे यह भी अन्तर है कि व्यवहारनय भेद 
प्रधान होता है और निश्चयनय अभेद प्रधान। भेद मे अभेद देखना यह 
निरचयनय है और अभेद मे भेद देखना यह व्यवहारनय है । 


जब हम कहते है कि ज्ञान स्वय आत्मा है तो यह निश्चयनय की 
भाषा है और जब यह कहते हैं कि ज्ञान आत्मा का गुण है तो यह व्यवहार- 
नय की भाषा हुई । यहाँ पर आत्मा गुणी है और ज्ञान आत्मा का गुण है। 
गुण कभी ग्रुणी से अलग नही हो सकता। गुण और ग्रुणी मे अभेद और 
अखण्डता होती है। व्यवहार मे आत्मा को गरुणी माना जाता है और ज्ञान 
को उसका गुण माना जाता है यह भेददृष्टि का कथन है। जैनदर्शन के 
भन्तव्यानुसार गुण और ग्रुणी का सम्बन्ध तादात्म्य है किन्तु आधार-आधषेय 
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भाव सम्बन्ध नही है। जैसे घृत और पात्र मे होता है। घी आधेय है और 
पात्र उसका आधार है। पात्र भे घी सयोग सम्बन्ध से रहता है परन्तु घुत 
और पात्र की स्वतनन्‍्त्र सत्ता होने से उनका सम्बन्ध तादात्म्य नही है। 
जबकि आत्मा और उसके ज्ञानग्रण का सम्बन्ध तादात्म्य है। जेनदर्शेन 
के अनुसार गुण और ग्रुणी मे न एकान्तभेद होता है और न एकान्त अभेद 
होता है, पर कथचित्‌ भेद और कथचित्‌ अभेद होता है। ज्ञानगरुण आत्मा 
के अतिरिक्त कही नही रहता है। यह सदभूतव्यवहारनय है । 
निरचयनय और व्यवहारनय को समझने के लिए कुछ बाते और 
भी समझना आवश्यक है। आत्मा और वद्ध होने वाले कर्म पुदगलो को 
एक क्षेत्रावगाही बताया गया है। आकाशरूप क्षेत्र मे आत्मा और कर्म 
पुद्गल दोनो रहते है, दोनो का एक ही क्षेत्र है, यह कथन व्यवहारदुष्टि 
से है। निश्चयदृष्टि से प्रत्येक द्रव्य अपने मे ही रहता है किसी दूसरे मे 
नही, आत्मा-आत्मा मे रहता है, कमे-कर्म मे रहता है और आकाश-आकाश 
में रहता है। व्यवहारनय की दृष्टि से कर्म और आत्मा एक क्षेत्रावगाही 
एवं सयोगी होने से दोनो का क्षेत्र एक कहा जाता है जैसे दूध और पानी 
मिलने पर यह नही कहा जाता कि यह दूध का पानी है किन्तु यही कहा 
जाता है कि यह दूध है, क्योंकि दोनो एकमेक हो गये है । किन्तु निश्चय 
दृष्टि से दूध, दूध है, पानी, पानी है। एक क्षेत्रावगाही होने मात्र से ही दोनो 
एक नही हो सकते, वेसे ही आत्मा और कर्म एक क्षेत्रावगाही होने से एक 
नही हो सकते, आत्मा और कर्म दोनो की सत्ता अलग-अलग है। दोनो 
का स्वभाव भी अलग-अलग है। 
यह स्मरण रखना चाहिए कि नेगम आदि नयो का जो दाशेंनिक 
विवेचन किया गया है वह वस्तु के स्वरूप की मीमासा करने की दृष्टिसे 
किया गया है जबकि अध्यात्मदृष्टि से जो निश्वय और व्यवहारनय का 
वर्णन किया गया है वह आध्यात्मिक भावना को परिपुष्ट करने के लिए। 
हैय और उपादेय का परिज्ञान कर साधक मोक्षमार्ग की ओर अग्रसर हो 
यही आचार्यो की मगलकामना रही है। 
प्रमाण और नय 
_.__ _ ऊहा जा चुका हे कि ज्ञाता का वह अभिप्रायविजेष नय कहलाता है* 


है (क) नयो ज्षातुरभिप्राय । -“लघीयरतय, इनो० ५५, अकलक 
(7) शातृणाममिसन्धय खलु नया +--सिद्धिविनिदचय, टीका पृ० ५१७ अकलक 
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जो प्रभाण के द्वारा जानी हुई वस्तु के एक अश को ग्रहण करता है। 
प्रमाण मे अश विभाजन नही होता, वह तो बस्तु को समग्रभाव से ही 
ग्रहण करता है। जैसे--यह घडा है। घडे मे अनन्त धर्म है, वह रूप, रस, 
गन्घ, स्पर्श प्रभृति अनन्त ग्रुणो से युक्त है। उन ग्रुणो का विभाग न करके 
पूर्ण रूप से जानना प्रमाण है और विभाग करके जानना नय है। नय और 
प्रमाण ये दोनो ज्ञान की ही दृत्तियाँ है। जब जानने वाले की दृष्टि सम्पूर्ण 
रूप से ग्रहण करने की होती है तब उसका ज्ञान प्रमाण होता है। जब 
उसका उसी प्रमाण से ग्रहण की हुई वस्तु को खण्ड-खण्ड रूप से प्रहण 
करने का अभिप्राय होता है तब वह अशग्राही अभिप्राय नय कहलाता है। 
इस भ्रकार प्रमाण और नय ये दोनो ज्ञान के ही पर्याय है । 
प्रमाण को सकलादेश और नय को विकलादेश कहा है । सकलादेश 
मे वस्तु के समस्त धर्मो की विवक्षा होती है किन्तु विकलादेश मे एक धर्म 
के अतिरिक्त अन्य धर्मो की विवक्षा नही होती । विकलादेश को इसीलिए 
सम्यक्‌ माना जाता है कि वह जिस धर्म की विवक्षा करता है उसके 
अतिरिक्त अन्य धर्मो का प्रतिषेघ नही करता किन्तु उन धर्मों की उपेक्षा 
करता है। क्योकि उन धर्मो की विवक्षा करने का उसका कोई प्रयोजन 
नही होता । प्रयोजन के अभाव मे वहन उन धर्मो का विधान करता है 
और न निपेघ ही करता है। सकलादेश और विकलादेश दोनो कस्तु के 
अनेक धर्मात्मक स्वभाव को प्रकट करते है तथापि दोनो की प्रतिपादन 
पद्धति पृथक्‌-पृथक्‌ है। सकलादेश वस्तु के सभी धर्मो को ग्रहण करता है 
और विकलादेश वस्तु के एक धर्म तक ही सीमित है। सकलादेश को 
स्यादवाद और विकलादेश को नय भी कहा है|" 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दृष्टि 
वस्तु के भ्रतिपादन की जितनी भी दृष्टियाँ हैं उन्हे द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक इन दो भागो मे विभक्‍त कर सकते हैं। सामान्य या अभेदमुलक 
सभी दृष्टियो का समावेश-द्रव्याथिक हृष्टि मे हो जाता है और विशेष या 





(ग) अनन्तधर्माध्याप्तित वस्तु स्वाभिप्रेतेकधर्मविशिष्ट नयति-प्रापयति-सवेदन- 
मारोहयतीति नय । 

“-न्यायावतार टीका २६ सिद्धपिगरणि | 

१ स्थाह्मद सकलादेशो नयो विकलसकथा । --लघीयस्न्र4 ३६६२ 
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भेदमुलक जितनी भी दृष्टियाँ है उनका समावेश पर्यायाथिक दृष्टि मे हो 
जाता है। आचार्य सिद्धसेन ने कहा है कि भगवान्‌ महावीर के प्रवचन मे 
मुख्य रूप से द्रव्याथिक और पर्यायाथिक ये दो ही दृष्टियाँ है शेष सभी 
दृष्टियाँ इन्ही की शाखा व प्रशाखाएँ है ।" इन दो हृष्टियो से क्‍या तात्पर्य 
है यह आगम साहित्य का पर्यवेक्षण करने से स्पष्ट हो जाता है । 
नारक जीव शाश्वत है या अशाश्वत है ? उत्तर मे भगवान्‌ महावीर 
ने कहा--अव्युच्छित्तिनय की हृष्टि से नारक जीव शाश्वत है और व्युच्छि- 
त्तिनय की अपेक्षा से अशाश्वत है ।* द्रव्याथिकदृष्टि का ही दूसरा नाम 
अब्युच्छित्तिनय है | द्रव्यहष्टि से अवलोकन करने पर प्रत्येक पदार्थ नित्य 
प्रतीत होगा क्योकि द्वव्याथिकहष्टि अभेदगामी, सामान्य मुलक और 
अन्वयपूर्वक है। पर्यायाथिकदृष्टि का ही अपर नाम व्युच्छित्तिनय है । 
पर्यायहृष्टि से देखने पर प्रत्येक वस्तु अनित्य और अशाश्वत्त प्रत्तीत होगी 
क्योकि पर्यायाथिकदृष्टि भेदगामी व विशेषमुलक है। विश्व की सभी 
हृष्टियाँ दो भागो मे ही विभक्त हो सकती है या तो वह दृष्टि भेदमुलक 
होगी या अभेदमूलक अर्थात्‌ विशेषमुलक होगी या सामान्यमृलक | इन दो 
दृष्टियो का नेतृत्व करने वाले दो नय है । 
भगवती सूत्र मे पर्यायाथिक के स्थान पर भावाथिक शब्द का प्रयोग 
हुआ है जो यह सूचित करता है कि पर्याय और भाव एकार्थंक है ।३ 
द्रव्याथिक और प्रदेशाथिकइृष्टि 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दृष्टि की भाँति ही द्रव्याथिक और 
प्रदेशाथिक दृष्टि से भी पदार्थ का निरुपण किया जा सकता है। हम यह 
वता चुके हैं कि द्रव्याथिकहृष्टि एकता का प्रतिपादत करती है । प्रदेशाथिक 
दृष्टि अनेकता का विश्लेषण करती है । 
पर्याय और प्रदेश मे अन्तर यह है कि पर्याय द्रव्य की देश काल के 
अनुसार विभिन्न अवस्थाएँ है । देश काल के भेद से एक द्रव्य विभिन्न रूपो 
मे परिवर्तित होता रहता है, उसके विभिन्‍न रूप ही विभिन्न पर्याये है । 
रण “अम 


१ तित्थयरवयणसगह - विसेसपत्थारमूलवागरणी । 

देग्वट्विओो य पज्जवणओ य सेंसा वियप्पा सि ।। --सन्मति प्रकरण १३ 
२ भगवती ७॥२२७६ 
है. भगवती १८-१०२५,३॥२५,४ 
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द्रग्य के जो अवयव है वे प्रदेश है | एक द्रव्य के अनेक अश हो सकते हैं । 
एक-एक अश को एक-एक प्रदेश कहते है। पुदुगल का एक अश जितने 
स्थान को अवगाहन करता है वह एक प्रदेश है। जैनदृष्टि से धर्मास्तिकाय, 
अधर्मास्तिकाय, लोकाकाश व जीव के प्रदेश नियत है । तीनो कालो मे 
उनकी सख्या मे कभी भी परिवतंन नही होता है। पुद्गलास्तिकाय के 
प्रदेशों का कोई निश्चित नियम नही है। स्कघ के अनुसार उसमे न्यूना- 
धिकता होती रहती है किन्तु पर्याय के लिए इस प्रकार का कोई नियम 
नही है, उनकी सख्या भी नियत नहीं है। भगवान्‌ महावीर ने प्रदेशहृष्टि 
से भी पदार्थ का प्रतिपादन किया है। उन्होने द्रव्यहष्टि, पर्यायदृष्ठि, 
प्रदेशहष्टि, और ग्रुणदृष्टि से नाना विरोधी धर्मों का समन्वय करते हुए 
कहा है कि द्रव्य दृष्टि से मैं एक हूँ । पर्यायदृष्टि से ज्ञान और दशंन रूप 
दो हूँ। प्रदेशदृष्टि से मैं अक्षय, अव्यय और अवस्थित हूँ । उपयोगदृष्टि 
से मैं अस्थिर हूँ क्योकि मै अनेक भूत, वर्तमान और भावी परिणामों की 
योग्यता रखता हूँ ।' इससे स्पष्ट है कि भगवान्‌ महावीर ने पर्यायद्ृष्टि से 
भिन्न एक प्रदेशहृष्टि को भी माना है। यहाँ पर प्रदेशहष्टि का उपयोग 
आत्मा के अक्षय, अव्यय और अवस्थित धर्मो के प्रकाशन मे किया है| 

पुदूगल-प्रदेश की भाँति आत्म-प्रदेश व्ययशील, अनवस्थित और क्षयी नही 

है । आत्म-प्रदेश मे कभी भी न्‍्यूनाधिकता नहीं होती है एतदर्थ ही प्रदेश 

हृष्टि से अव्यय आदि कहा है। 


प्रदेशार्थिकहृष्टि का दूसरा भी उपयोग है । द्रव्यदष्टि से एक वस्तु 
मे एकता ही होती है किन्तु वही वस्तु प्रदेशाथिकदृष्टि से अनेक भी हो 
सकती है क्योकि श्रदेशो की सख्या अनेक है । धर्मास्तिकाय को प्रज्ञापना में 
द्रव्यदष्टि से एक बताया है और प्रदेशाथिकदृष्टि से उसे भसख्यात गुण 
भी बताया है। जो द्रव्य द्रव्यदष्टि से तुल्य होते है वे प्रदेशाथिकद्ृष्टि से 
अतुल्य भी होते हैं । जिस प्रकार घर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय और आकाश 
द्रव्यदष्टि से एक-एक होने से तुल्य हैं किन्तु प्रदेशाथिकद्ृष्टि से 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय असख्यात प्रदेशी होने से तुल्य है जबकि 
आकाश अनन्त प्रदेशी होने से अतुल्य है। इसी तरह अन्य द्वव्यों मे भी इन 





१ भगवती १८१० 


नय-वाद एक अध्ययन ३१७ 


द्रव्य और प्रदेश दुष्टियो के अवलबन से तुल्यता-अतुल्यता रूप विरोधी धर्मो 
और विरोधी सख्याओ का समन्वय भी हो सकता है ।* 
व्यावहारिक और नेइचयिक हृष्टि 
अतीतकाल मे दाशेंनिको मे यह सघर्प था कि वस्तु का कौन सा रूप 
सत्य है--जो इन्द्रियग्म्य है वह, या जो इन्द्रियातीत है--प्रज्ञागम्य है 
वह ? 
छन्दोग्योपनिषद्‌ के ऋषि प्रज्ञावाद का आश्रय लेकर यह मानते रहे 
कि आत्माद्वेत ही परम तत्त्व है, उसके अतिरिक्त दुश्यमान सब शब्द मात्र 
है, विकारमात्र व नाममात्र है। * किन्तु सभी ऋषियों का उस समय यह 
मत नही था । चार्वाक या भौतिकवादी तो इन्द्रियगम्य वस्तु को ही परमतत्त्व 
के रूप मे मानते रहे है। प्रज्ञा या इन्द्रिय के प्राधान्य को लेकर दा्श निको मे 
विवाद था| भगवान्‌ महावीर ने उस विरोध का समन्वय व्यावहारिक 
ओर नैश्चयिक नय की दृष्टि से किया और दोनो को अपनी-अपनी दृष्टि 
से यथार्थ बताया । इन्द्रियगम्य वस्तु का स्थूल रूप व्यवहार की दृष्टि से 
यथार्थ है। वस्तु का स्थुल रूप ही नही सूक्ष्म रूप भी होता है जो इन्द्रियो 
का विषय नही है। वह केवल श्रुत या आत्म-प्रत्यक्ष का विषय है। 
व्यावहारिक ओर नैश्चयिक दृष्टि मे यही अन्तर है कि व्यावहारिकदुष्टि 
इन्द्रियाश्चित होती है, वह स्थल होती है और नैश्चयिकदृष्टि इन्द्रियातीत 
है और सूक्ष्म है। व्यावहारिकदृष्टि से स्थुल रूप का परिज्ञान होता है 
और नेश्चयिकदृष्टि से सूक्ष्म रूप का ज्ञान होता है। ये दोनो दृष्टियाँ 
वस्तु के यथार्थ-स्वरूप को ग्रहण करती है अत सम्यक्‌ है। 
भगवती में एक मधुर सवाद है। गौतम ने महावीर के समक्ष 
जिज्ञासा प्रस्तुत की कि भगवन्‌ ! प्रवाही ग्रुढ॒ (फाणित) मे कितने वर्ण, 
गघ, रस और स्पर्श होते है ? 
उत्तर मे महावीर ने कहा--व्यावहारिकनय की दृष्टि से वह मघुर 
है किन्तु नैरचयिक दृष्टि से वह पाँच वर्ण, दो गध, पाँच रस और आठ 
स्पर्शो से युक्त है । 





१ (क) प्रज्ञापनापद ३, सूत्र ५४-५६ 
(ख) भगवती २५।४ 
२ छान्दोग्योपनिषद्‌ ६१४ 


३१८ जनदर्शन * स्वरूप और विश्लेषण 


भ्रमर के सम्बन्ध मे पूछने पर भी उन्होने कहा--व्यावहारिकदृष्टि 
से भ्रमर कृष्ण वर्ण का है पर नैश्चयिक दृष्टि से उसमे पॉँचो वर्ण, दोनो 
गध, पॉचो रस और आठो स्पर्श होते है। इस प्रकार अनेक प्रश्नो का 
व्यवहार और निश्चय की दृष्टि से विश्लेषण किया ।" 

स्पष्ट है कि भगवान्र महावीर व्यवहार और निश्चय दोनो को ही 
सत्य मानते थे। वे नैश्चयिक दृष्टि के सामने व्यवहार की उपेक्षा नही 
करते थे किन्तु दोनो को समान महत्त्व देते थे । 


अर्थ नय और दाब्द नय 

अनुयोगद्वार* स्थानाज्ज* व प्रज्ञापना* मे सात नयो का वर्णन है। 
सात नयो में शब्द, समभिरूढ और एवभूत ये तीन शब्दनय है,' और नैगम, 
सग्रह, व्यवहार और ऋज़ुसूत्र ये चार नय अर्थनय है। तीन शब्द को 
विषय करते है अत शब्दनय है और शेष चार अर्थ को अपना विषय बनाते 
है इसलिए अर्थनय है। नयो के स्वरूप का वर्णन करते समय ये नय शब्द 
और अर्थ को क्यो विषय बनाते हैं इस पर विश्लेषण करेगे । 

त्तय के प्रकार 

आचायें सिद्धसेन लिखते है कि वचन के जितने भी प्रकार या मार्गे 
हो सकते है नय के भी उतने ही भेद है। जितने नय के भेद है उतने ही मत 
हैं।' इस दृष्टि से नय के अनन्त प्रकार हो सकते है किन्तु उन अनन्त 
प्रकारों का वर्णन करना हमारी शक्ति से परे है। तथापि मुख्य रूप से नय 
के कितने प्रकार हो सकते हैं यह बताने का प्रयास जैनदर्शन ने किया है। 
द्रव्यनय और पर्यायनय के अन्दर जितने भी तय है उन सभी का समावेश 








१ भगवती १८६ 
२ से कि त नयप्पमाणे ? सत्तविहे पण्णत्ते, त जहा णेगमे, सगहे, वबहारे, उज्जुसुए, 
सद्दे, समभिरूढे, एवभूए। --अनुयोगद्वार १५६ 
३ सत्त मूलनया। प त--नेगमे, सगहे, ववहारे, उज्जुसुते, सहे, समभिरूढे, एवशूते । 
--स्थानाग ७।५५२ 
४ से कि ते णयगत्ती ? जण्ण णेगमसगहववरहदरउज्जुसुयसदसमभिलढएव्शूयाण 
नयाण जा ग्रति, अथवा सन्वणय वि ज इच्छति --प्रज्ञापना प० १६ 
५ तिह सहदनयाण --अनुयोगह्ार १४८ 


६ जावइया वयणपहा, तावइया चेव होति णयवाया | 
जावइया णश्बवाया तावइया चेव परसमया।। --सन्मति-प्रकरण ३।४७ 


३२० जैनवर्दान * स्वरूप और विश्लेषण 


अपितु वह सिन्धु का एक अछाय है ।* एक सैनिक सेना नही है किन्तु असेना 
भी नही है क्योकि वह सेना का एक अश तो है ही ! नय के सम्बन्ध में भी 
यही बात चरितार्थ है। 

प्रमाण वस्तु के अनेकान्तात्मक रूप को ग्रहण करता है और नय उसी 
वस्तु के एक अश को । 

प्रश्न है--यदि नय अनन्त धर्मात्मक वस्तु के किसी एक ही अश को 
ग्रहण करता हैँ तो वह मिथ्याज्ञान हो जायेगा फिर उससे वस्तु का यथार्थे 
बोध किस प्रकार होगा ? 

उत्तर मे निवेदन है कि 'नय अनन्त धर्मात्मक वस्तु के एक अश को 
ही ग्रहण करता है यह सत्य है, किन्तु इतने मात्र से वह मिथ्या ज्ञान नही हो 
सकता । एक अश का ज्ञान यदि वस्तु के अन्य अछो का निषेध करे तो वह 
मिथ्याज्ञान होगा किन्तु जो अश-ज्ञान अपने से अतिरिक्त अशो का निषेध न 
कर केवल अपने हृष्टिकोण को ही व्यक्त करता है वह मिथ्याज्ञान नही है । 

सुनय और दुर्नेय 

प्रमाण मे सभी धर्मो के ज्ञान का समावेश हो जाता है किन्तु नय 
एक अश को भुख्य करके अन्य अश को गौण करता है किन्तु उसकी उपेक्षा 
या तिरस्कार नही करता किन्तु दुर्नेय अन्य निरपेक्ष होकर अन्य का निरा- 
करण करता है। प्रमाण* तत्‌ और अतत्‌ सभी को जानता है किन्तु तय 
में केवल 'तत्‌' की ही प्रतिपत्ति होती है पर दुनंय दूसरों का निराकरण 
करता है| 

उमास्वाति लिखते हैं किसी वस्तु के अन्य घर्मो का निषेध करके 
अपने अभीष्ट एकान्त को सिद्ध करने की दुर्नेय कहते हैं । 


१ नाय वस्तु न चावस्तु वस्त्वश कथ्यते यत । 
नासमुद्र समुद्रो वा समुद्राशो यथोच्यते ॥ 
--तत्त्वार्थं श्लोकवातिक ११६, नयविवरण एलो० ६ 
२ (क) धर्मान्तरादानोपेक्षाह्मनिलक्षणत्वात्‌ प्रमाणनयदुर्नेयाना प्रकारान्तरासमवाच्च। 
प्रमाणात्तदतत्स्वमावप्रतिपत्ते तत्मतिपत्ते तदन्‍्यनिराक्षौष्व | “८ 
(ख) नि शेपाशजुपा प्रमाणविषयोभूय समासेदुषा, 
वस्तुना नियताशकल्पनपरा सप्त श्रूतासग्रिन | 
ओदासीन्यपरायणास्तदपरे चाशे भवेयुनंया- 
इचेदेकाशकलकपककलुपास्ते स्थुस्तदा दुर्नंगा ॥--उमास्वातिकृत पच्राशक 


नय-चाद : एक अध्ययन ३२१ 


आचार्य सिद्धसेनदिवाकर ने लिखा है “वे सभी नय मिथ्यादृष्टि है 
जो अपने ही पक्ष का आग्रह करते है और पर का निषेध करते है किन्तु 
जब वे परस्पर सापेक्ष और अन्योन्याश्रित होते है तब सम्यक्त्व के सदभाव 
वाले होते है ।* जिस प्रकार वेैड्य आदि बहुमूल्य मणियाँ एक सूत्र से 
पिरोई न हो तो वे 'रत्नावली' की सज्ञा प्राप्त नही कर सकती, वैसे ही 
नियतवादो का आग्रह रखनेवाले परस्पर निरपेक्ष नय सम्यक्त्व को नही 
पा सकते, भले ही उनका अपने पक्ष मे कितना ही महत्त्व क्यो न हो। जैसे 
वे मणियाँ एक सूत्र मे पिरोने पर रत्नावली या रत्नहार बन जाती है वेसे 


ही सभी नय परस्पर सापेक्ष होकर सम्यकत्व को प्राप्त हो जाते हैं, वे सुनय 
बन जाते है ।”* 


रत्नो का हारपना जिस प्रकार सूत्र के पिरोये जाने पर और विशिष्ट 
प्रकार की सयोजना पर अवलम्बित है वेसे ही नयवाद का सम्यक्दृष्टिपना 
भी उनकी परस्पर अपेक्षा पर अवलम्बित है। 


आचार्य कुन्दकुन्द ने भी लिखा है--स्वसमयी व्यक्ति दोनो नयो के 
वक्‍तृत्व को जानता तो है पर किसी एक नय का तिरस्कार करके दूसरे नय 


के पक्ष को गहण नही करता, वह एक नय को द्वितीय-सापेक्ष रूप से ही 
ग्रहण करता है ।* 


१ तम्हा सब्वे वि णया मिच्छादिट्टी सपक्‍खपडिबद्धा । 

अण्णोण्णणिस्सिआ उण हवति सम्मत्तसब्भावा ॥ --सन्मति-प्रकरण १।२१ 
२ जहाध्णेयलकखणगुणा वेरलियाई मणी विसजुत्ता । 

रगणावलिववएस न लह्तति महस्धमुल्ला वि॥ 

तह णिययवायसुविणिच्छिया वि अण्णोण्णपवखणि रवेबसा । 

सम्महसणसह सब्वे थि णया ण पार्वेति॥ 

जह पुण त्ते चेव मणी जहागुणविसेसमागपडिबद्धा । 

'रमणावलि' त्ति भण्णई जहति पाडिक्कसण्णाउ ॥ 

तह सम्वे णायवाया जहाणुरूवविणिउत्तवत्तव्वा । 

सम्मह्सणसद लहन्ति ण  विसेससण्णाओं ॥ 


-सन्मति प्रकरण १२२ से २५ 
३ दोण्ह वि णयाण भणिय जाणइ णबर तु समयपडिबद्धों ! 


ण॒ दु णयपक्ख गिण्दुदि किडिच वि णयपक्‍पपरिहीणों ॥ 
“--समयसार गा० १४३ 


३२२ जैनवर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


वस्तू अनन्तघर्मात्मक है गत एक-एक धर्म को ग्रहण करने वाले 
अभिप्राय भी अनन्त ही होगे। भले ही उनके वाचक पृथक-पृथक्‌ शब्द न 
मिले । पर ऐसा एक भी सार्थक शब्द नही है जो बिना अर्थ के प्रयुक्त हो । 
जितने शब्द हैं उतने ही नय हैं। क्या ये नय एक वस्तु के विषय मे परस्पर 
विरोधी तन्त्रो के मतवाद है या जैनाचार्यों के ही परस्पर मतभेद है ? इस 
प्रश्न का समाधान करते हुए भाष्यकार उमास्वाति ने लिखा है--न तो ये 
तन्‍्त्रान्तरीय मतवाद है और न आचार्यो के ही पारस्परिक मतभेद है। 
किन्तु ज्ञेग अर्थ को जानने वाला नाना अध्यवसाय हूँ ।* एक ही वस्तु को 
अपेक्षा भेद से विविध दृष्टिकोणों से ग्रहण करने वाले विकल्प है किन्तु 
आकाशीय कल्पनाएं नही है ।' 

ये नय निविषय न होकर ज्ञान, शब्द या अर्थ किसी न किसी को 
विषय अवश्य करते है। ज्ञाता का कार्य है कि इनका विवेक करे । जैसे सत्‌ 
की अपेक्षा से लोक एक है । जीव और अजीव की अपेक्षा से दो है। द्रव्य, 
क्षेत्र काल और भाव की अपेक्षा से चार है। पचास्तिकाय की अपेक्षा से 
पाँच भ्रकार का है और द्रव्यो की अपेक्षा से छह प्रकार का है। ये अपेक्षाभेद 
से होने वाले विकल्प है किन्तु इनमे मतभेद या विवाद नही है । इसी प्रकार 
नयवाद भी अपेक्षाभेद से होने वाले वस्तु के विभिन्न अध्यवसाय है।'* 

जैनदर्घान की अखण्डता का रहस्य 

दर्शनशास्त्र के अभ्यासी इस तथ्य से भली-भाँति परिचित है कि 
भारत के मुख्य तीन दर्शनो मे से वैदिकदर्शन और बौद्धदर्शन मे तत्त्ववाद 
को लेकर अनेकानेक गभीर मतभेद उत्पन्न हुए है। वेद का समान रूप से 
प्रामाण्य अगीकार करने वाले अनेक दर्शन हमारे समक्ष है जिनमे अद्वेत 
ब्रह्मदादी, ईश्वरवादी, अनीश्वरवादी, आत्मवादी और अनात्मवादी तक 
सम्मिलित है। इनके पारस्परिक मतभेदो को देखते हुए कल्पना करना 
कठिन हो जाता है कि इन सबका मूल आधार बेद एक है और ये सब एक 
ही दर्शन की विभिन्न शाखाएंँ है । 


१ अन्ाह--किमेत्ते तन्त्रान्तरीया वादिन जाह्दोस्वित्स्वतन्ता एवं चोदकपक्षग्राहिणों 
सतिभेदेन विभ्रघाविता इति | अन्रोच्यते । नैते तन्व्रान्तरीया नापि स्वतन्त्रा मति- 
भेदेन विश्रधाचिता । जैयस्यत्वर्थस्याध्यवसायान्तराण्येतामि । 

--तत्त्वार्थ भाष्य १।३४ 

२ जैनदर्शन--डा० महेन्द्रकुमार जैन, पृ० ४४६ 
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बौद्धदशन पर जब दृष्टिपात किया जाता है तब भी यह स्थिति 
हृष्टिगोचर होती है । इस दर्शन का एक सम्प्रदाय जिसे माध्यमिक नाम से 
अभिहित किया गया है, सर्वंथा शुन्यवादी है । उसके मतानुसार इस विराट 
एवं विशाल सृष्टि मे कुछ भी सत्‌ नही है, हृश्य या अहृश्य किसी भी वस्तु 
की सत्ता नही है। सब कुछ असत्‌ है, शून्य है, भ्रम हैं और शायद भ्रम 
स्वय मे भी भ्रम है। इस सम्प्रदाय के विरुद्ध एक सम्प्रदाय ज्ञान की सत्ता 
को भी स्वीकार करता है मगर ज्ञेय का अस्तित्व अस्वीकार करता है। 
उसका अभिमत है कि जगत्‌ में ज्ञान के अतिरिक्त किसी दूसरे पदार्थ का 
अस्तित्व नही है। ज्ञान स्वय ही ज्ञेय है। ग्राह्म-ग्राहक की भेद कल्पना 
प्रमाणहीन है । तीसरा सम्प्रदाय ज्ञान के साथ ज्ञेय पदार्थों की भी वास्तविक 
सत्ता को स्वीकार करता है। 


यह मतभेद प्रदर्शन मात्र दिग्दर्शन है। इसे देखते हुए सहज ही 
समझा जा सकता है कि मूलभूत विषयो मे भी इन दर्शनों मे मतैक्य नही 
है। आकाश-पाताल जितना अन्तर है। 


अब जरा जैनदर्शन की ओर नजर दौडाइए। स्पष्ट है कि वेदिक 
और बौद्धदर्शंन की भाँति जैनदर्शन मे इस प्रकार का कोई सम्प्रदायभेद 
नही है । एक समय जैनसघ दिगम्बर और इवेताम्बर नामक शाखाओ 
में विभक्त अवश्य हो गया पर यह विभाजन मात्र क्रियाकाण्ड के आधार 
पर हुआ। षट्‌ द्रव्य, पच अस्तिकाय, नवतत्त्व आदि मौलिक तात्त्विक 
मान्यताओं मे तनिक भी भेद नही है। इसके पश्चात्‌ भी जो उपशाखाएँ 
निर्मित हुईं वे भी केवल बाह्य क्रियाकाण्ड सम्बन्धी मतभेदो को लेकर ही 
हुई है । तत्त्व-विचारणा की मौलिक एकरूपता का कभी भद्भ नहीं हुआ । 
इस प्रकार जो तात्त्विक अभिन्नता जैनदर्शन मे उपलब्ध होती है वह किसी 
भी एकअर्थ॑अनुसारी दर्शनो मे दिखाई नही देती । 


इस विस्मयजनक एकता का कारण क्‍या है ? कहा जा सकता है 
कि जैन-परम्परा मे समर्थ प्रतिभाशाली और मौलिक विधारणा करने वाले 
दाशंनिक आचार्यो का उद्भव नही हुआ । किन्तु इस कथन की निस्सारता 
जेनदशेनशास्त्र के ग्रन्थों का अवलोकन करने से अनायास ही सिद्ध हो 
जाती है। जैन ताकिको ने अपने अभिमत की सिद्धि और विरोधी मन्तव्यो 
का निराकरण करने मे जो दक्षता प्रदर्शित की है, जिस युक्ति-कौशल से 


एड जँनदर्शन स्वरूप और बिश्लेषण 


काम लिया है और जिस जाज्वल्यमान प्रतिभा का परिचय दिया है, वह 
किसी भी दशेनान्तर के ताकिको से कम नही है। 

तब जैनदर्शन मे मन्तव्यमेद न होने का क्या रहस्य है ? गभीर 
विचार करने पर स्पष्ट हुए बिना नही रहता कि इसका सम्पूर्ण श्रेय 
नयवाद को है । नयवाद के आघार पर अनेकान्तवाद का सुददढ सिद्धान्त 
स्थापित हुआ है और उसमे सत्य के सभी अज्यो का गथायोग्य समावेश हो 
जाता है। कोई भी सत्य-दृष्टिकोण अनेकान्तवाद की विशाल परिधि से 
बाहर नही जा पाता | जड और चेतन जगत्‌ की एकता-अनेकता, नित्यता- 
अनित्यता, सचेतनता-अचेतनता आदि सम्बन्धी भन्तंव्य जिन्होंने परस्पर 
विरोधी बनकर अन्य दर्शनों मे सम्प्रदायभेद उत्पन्न किया है, अनेकान्तवाद 
मे अविरोधी बन जाते है। अतएव इन विचारो का अनेकान्तवाद मे ही 
अपक्षासेद से समावेश हो जाता है | यह्‌ तयवाद की बडी से बडी विशेषता 
है। इस विदेपता का उदारतापूर्वक उपयोग किया जाय तो परस्पर 
विरुद्ध प्रतीत होने वाले दर्शन अविरुद्ध बन सकते है, उनमे शत्रुभाव के स्थान 
पर मित्रभाव स्थापित हो सकता है और खण्डित सत्य के स्थान पर अखण्ड- 
सम्पूर्ण सत्य की विमल झाँकी प्रस्तुत की जा सकती है | 


( ज्ञानवाद : एक परिशौलन 


0 ज्ञान और आत्मा का सम्बन्ध 
0 ज्ञान उत्पन्न कैसे होता है ? 
0 ज्ञान और ज्ञेम का सम्बन्ध 
0 ज्ञान और दर्शन 

0 ज्ञान और बेदनाभूति 

0 बेवना के दो रूप - सुख और दुख 
(0 आगसो मे ज्ञानवाद 

0 मतिज्ञान 

0 इन्द्रिय 

0 इन्द्रिय प्राप्ति का कम 

(0 भन 

0 मन का लक्षण 

0 भन का कार्य 

0 भन का स्थान 

0 सन का अस्तित्व 

(० अबग्नह 

0 व्यजनावग्रह और आर्थावग्रह 
0 ईहा 

(? अवाय 

0 घारणा 

0 श्रुतज्ञान 

0 भत्ति और श्रुतज्ञान 

(0 अवधिज्ञान 

( अवधिज्ञान का विषय 

0 अवधिज्ञान के अधिकारी 
0 भन पर्याय ज्ञान 

0 दो बिचारधाराएँ 

0 दो प्रकार 

(0 सन पर्याय ज्ञान का विषय 
(0 अवधि और मन पर्याव 

0 केवलज्नान 

0 वहन और ज्ञान विषयक तीन सान्यताएँ 


ज्ञानवांद; एक परिशौलन 
न्फ्ज्श्ण्ण्ज्न्फ्ज्ज्ज्ज्ज्एजफएस्‍।रए 








ज्ञान और आत्मा का सम्बन्ध 


ज्ञान जौर आत्मा का सम्बन्ध दण्ड और दण्डी के सम्बन्ध से भिन्‍न 
है । दण्ड और दण्डी का सम्बन्ध सयोग सम्बन्ध है। दो पृथक्‌-सिद्ध पदार्थों 
मे ही सयोग सम्बन्ध हो सकता है। आत्मा और ज्ञान के सम्बन्ध मे यह 
बात नही है। इन दोनो का अस्तित्व पृथक्‌-सिद्ध नही है। ज्ञान आत्मा 
का स्वाभाविक ग्रुण है । स्वाभाविक गुण वह कहलाता है जो अपने आश्रय- 
भूत द्रव्य का त्याग नही करता । ज्ञान के अभाव में आत्मा की कल्पना 
नही की जा सकती। न्याय और वैशेषिकदशेन ज्ञान को आगल्तुक गुण 
मानने है, मौलिक नही, किन्तु जैनदशंन का स्पष्ट मन्तव्य है कि ज्ञान 
आत्मा का मौलिक गुण है। कितने ही स्थलो पर तो आत्मा के अन्य गुणों 
को गौण करके ज्ञान और आत्मा को एक कर दिया गया है । व्यवहा रनय की 
दृष्टि से ज्ञान और आत्मा मे भेद माना गया है, पर निश्चयनय की हृष्टि से 
ज्ञान और आत्मा मे किसी भी प्रकार का भेद नही है।* ज्ञान और आत्मा 
मे कथचित्‌ तादाम्य सम्बन्ध है । ज्ञान आत्मा का निजगुण है, जो निजगुण 
होता है वह किसी भी समय अपने गुणी द्रव्य से अलग नही हो सकता | 
ज्ञान से आत्मा को भिन्‍न नही किया जा सकता, आत्मा ही ज्ञान है और 
ज्ञान ही आत्मा है। 

ज्ञान स्वभावत स्व-परप्रकाशक है। वह अन्य वस्तु को जानने के 
साथ-साथ स्वय को भी प्रकाशित करता है। ज्ञान अपने-आपको कैसे जान 
सकता है ? ज्ञान स्वय को स्वय से जानता है, यह बात शीक्र समझ में 
नहीं आती । कोई भी चतुर नट अपने खुद के कन्धो पर चढ नही सकता, 
अग्नि स्वय को नही जला सकती, वह इूसरे पदार्थ को ही जलाती है । वैसे 


१ (क) जे भागा से विण्णाया, जे विण्णाया से आया । --आचाराग ४।५॥ १६६ 
(स) समयसार गाथा ७ 
(ग) णाणे पुण णियम आया। --मगवती १३।१९ 
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ही ज्ञान अन्य को तो जान सकता है किन्तु स्वय को किस प्रकार जान 
सकता है ? 

जैनदरशन का कथन है कि जिस प्रकार दीपक अपने आपको प्रकाशित 
करता हुआ ही पर-पदार्थों को भी प्रकाशित करता है, उसी प्रकार ज्ञान 
अपने आपको जानता हुआ ही पर-पदार्थो को जानता है । दीपक को देखने 
के लिए अन्य दीपक की आवश्यकता नही रहती, वैसे ही ज्ञान को जानने 
के लिए अन्य किसी ज्ञान की आवश्यकता नही होती । ज्ञान दीपक के 
समान स्व और पर का प्रकाशक माना गया हूँ । साराश यह है कि आत्मा 
का स्वरूप समझने के लिए ज्ञान का स्वरूप समझना अनिवायें है। इसीलिए 
ज्ञान का इतना महत्त्व है। 

आगम साहित्य मे अभेद दृष्टि से जब कथन किया है तब कहा कि 
जो ज्ञान है वह आत्मा है और जो आत्मा हे वह ज्ञान है। भेद हष्टि से कथन 
करते हुए कहा--ज्ञान आत्मा का गुण है। भेदाभेद की दृष्टि से चिन्तन 
करने पर आत्मा ज्ञान से सर्वथा भिन्‍न भी नही है और अभिन्‍न भी नही है, 
किन्तु कथचित्‌ भिन्‍न है और कथचित्‌ अभिन्न है |" ज्ञान आत्मा ही है 
इसलिए वह आत्मा से अभिन्‍न है । ज्ञान गुण है, आत्मा गरुणी है, इस प्रकार 
गुण और गुणी के रूप मे ये मिन्‍न भी हैं । 

ज्ञान उत्पन्न क॑से होता है ? 

शेेय और ज्ञान दोनो स्वतन्त्र है। द्रव्य, गुण और पर्याय ये ज्ञेय हैं। 
ज्ञान आत्मा का गुण है। न तो ज्ञेय से ज्ञान उत्पन्न होता है और न ज्ञान 
से शैय उत्पन्न होता है। हमारा ज्ञान जाने या न जाने तथापि पदार्थ 
अपने रूप मे अवस्थित है। हमारे ज्ञान की ही यदि वे उपज हो तो उनकी 
असत्ता मे उन्हे जानने का हमारा प्रयास ही क्यो होगा ? अद्ृष्ट वस्तु की 
कल्पना ही नही कर सकते । 

पदार्थ ज्ञान के विषय हो या न हो तथापि हमारा ज्ञान हमारी 
आत्मा से अवस्थित है । हमारा ज्ञान यदि पदार्थ की ही उपज हो तो वह 


पदार्थ का ही धर्म होगा, उसके साथ हमारा तादात्म्य सम्बन्ध नही हो 
सकेगा । 





१ जञानाद भिन्नोन चाभिन्नो भिन्नाभिन्न कथचन । 
ज्ञान पूर्वापरीभूत सोध्यमात्मेति कीतित । “स्वरूप सम्बोधन, ४ 
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तात्पर्य यह है कि जब हम पदार्थ को जानते हैं तव ज्ञान उत्पत्त 
नही होता किन्तु उस समय उसका प्रयोग होता हूँ | जानने की क्षमता 
हमारे मे रहती है, तथापि ज्ञान की भादृत-दशा मे हम पदार्थ को बिना 
माध्यम के जान नही सकते । हमारे शरीर, इन्द्रिय और मन चेतनायुकत 
नही हैं, जब इनसे पदार्थ का सम्बन्ध होता है, या सामीष्य होता है, तब वे 
हमारे ज्ञान को प्रवृत्त करते है और हम ज्ञेय को जान लेते है। या हमारे 
सस्कार किसी पदार्थ को जानने के लिए ज्ञान को उत्म्रेरित करते है तब वे 
जाने जाते है। यह ज्ञान की प्रवृत्ति है, उत्पत्ति नही। विषय के सामने 
आने पर उसे ग्रहण कर लेना भ्रवृत्ति है। जिसमे जितनी ज्ञान की क्षमता 
होगी, वह उतना ही जानने मे सफल हो सकेगा । 

इन्द्रिय और मन के माध्यम से ही हमारा ज्ञान ज्ञेय को जानता है । 
इन्द्रियो की शबिति सीमित हैं। वे मन के साथ अपने-अपने विषयों को 
स्थापित करके ही जान सकती है। मन का सम्बन्ध एक समय में एक 
ईन्द्रिय से ही होता है, एतदर्थ एक काल मे एक पदार्थ की एक ही पर्याय 
जानी जा सकती है। अत ज्ञान को ज्ञेयाकार मानने की आवश्यकता 
नही। यह सीमा आदृत-ज्ञान के लिए है, अनाबृत-ज्ञान के लिए नही | 
अनावृत ज्ञान मे तो एक साथ सभी पदार्थ जाने जा सकते है । 

ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध 

ज्ञान और ज्ञेय का विषय-विषयीभाव सम्बन्ध है। प्रमाता ज्ञान 
स्वभाव है इसलिए वह॒विषयी है । अर्थे ज्ञेय स्वभाव है इसलिए वह विषय 
हैं। दोनो स्वतन्त्र हैं तथापि ज्ञान मे अर्थ को जानने की और अर्थ मे ज्ञान 
के द्वारा जाने जा सकने की क्षमता है। यही दोनो के कथचित्‌ अभेद का 
कारण है। 

ज्ञान और दर्शन 

जानना, देखना और अनुभूति करना ये चैतन्य के तीन मुख्य रूप है । 
आँख के द्वारा देखा जाता है। स्पर्शन, रसन, त्लाण, श्रोत्र तथा मन के द्वारा 
जाना जाता है । 

आगमिक दृष्टि से--जिस प्रकार चक्षु का दर्शन होता है उसी प्रकार 
अचक्षु--मन और चक्षु के अतिरिक्त चार इन्द्रियो का भी दर्शन होता है। 
- अवधि और केवल का भी दर्शन होता है । 
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यहाँ पर दर्शन का अर्थ देखना नही, किन्तु एकता या अभेद का 
सामान्य-ज्ञान ही दर्शन है। अनेकता या भेद को जानना ज्ञान है।। ज्ञान के 
पाँच प्रकार है और द्न के चार। मन पर्यायज्ञान भेद को ही जानता 
है इसलिए उसका दर्शन नही होता । 


गुण और पर्याय की दृष्टि से विश्व विभक्त है और द्रव्यगत-एकता 
की दृष्टि से अविभक्त है। इसलिए विश्व को न सर्वथा विभक्त और न स्वथा 
अविभक्त कह सकते है। आवृत ज्ञान की क्षमता न्यून होती है एतदर्थ प्रथम 
उसके द्वारा द्रव्य का सामान्यरूप जाना जाता है, उसके पश्चात्‌ नाना 
प्रकार के परिवर्तन और क्षमता जानी जाती है। 


केवलज्ञान अनावृत है। उसकी क्षमता असीम है, एतदर्थ उसके 
द्वारा प्रथम द्रव्य के परिवतेंन और उनकी क्षमता का ज्ञान होगा, फिर 
उनकी एकता का । 


केवलज्ञानी अनन्तशक्तियो का प्रथम क्षण मे पृथक्‌ू-पृथक्‌ आकलन 
करते है और द्वितीय क्षण मे उन्हे द्रव्यत्व की सामान्य-सत्ता मे गुंथे हुए 
पाते है। इस प्रकार केवलज्ञान और केवलदर्शन का क्रम है । 


छद॒मस्थ प्राणी एक समय मे कुछ भी नही जान सकते | ज्ञान का 
सूक्ष्म प्रयत्त होते-होते असख्यात समय मे द्रव्य की सामान्य सत्ता को जान 
पाते है और उसके पश्चात्‌ क्रश उसकी एक-एक विशेषता जानी जाती 
है। इस तरह हमे प्रथम चक्षुदर्शन या अचक्षुदर्शन होता है उसके पश्चात्‌ 
मति-श्रुतज्ञान होता है। विशेष को जानकर सामान्य को जानना ज्ञान 
और दर्शन है। सामान्य को जानकर विज्षेष को जानता दर्शन और ज्ञान है। 
ज्ञान और वेदनानुभूति 
पाँच इन्द्रियो मे से स्पर्शन, रसन और प्राण ये तीन इन्द्रियाँ भोगी 
है। इन इन्द्रियो से विषय का ज्ञान और अनुभूति दोनो होती है। चक्षु और 


शओन्न ये दो कामी है, इन इन्द्रियो से केवल विषय जाना जाता है पर 
उसकी अनुभूति नही होती ।* 





१ पुदृठ सुणेइ सह, रूप पुण पासइ अपुट्ठ तु । 
गंध रस भर फास बद्ध-पुद्द॒ वियागरे ॥ 


३३० जेनदर्शंत्र , स्वरूप औौर चिश्लेषण 


इन्द्रियो से हम बाह्य वस्तुओ को जानते है किन्तु जानने की प्रक्रिया 
समान नही है। अन्य इन्द्रियो से चक्षु की ज्ञानशक्ति अधिक तीत्र है, एतदर्थ 
वह अस्पृष्ट रूप को जान लेती है। 

चक्षु की अपेक्षा श्रोत्र की ज्ञानशक्ति न्यून है क्योकि वह स्पृष्ट शब्द 
को ही जान पाता है। स्पर्शन, रसन और प्राण इनकी क्षमता श्रोत्र से भी 
न्यून है । बिना बद्ध-स्पृष्ट हुए ये अपने विषय को नही जान पाते । 

स्पर्शन, रसन और प्राण ये तीन इन्द्रियाँ अपने विषय के साथ 
निकटतम सम्बन्ध स्थापित करती है इसलिए उन्हे ज्ञान के साथ अनुभूति 
भी होती है किन्तु चक्षु और श्रोत्र मे इन्द्रिय और विषय का निकटतम 
सम्बन्ध स्थापित नहीं होता इसलिए उसमे ज्ञान होता है, अनुभूति 
नही होती । 

मन से भी अनुभूति होती है, किन्तु वह बाह्य विपयो के गाढतम 
सम्पर्क से नही होती किन्तु वह अनुभूति होती है विषय के अनुरूप मन का 
परिणमन होने से । 

मानसिक अनुभव की एक उच्चतम दशा भी है, जिसे मन पर्येव 
ज्ञान कहते है । बाहरी विषय के बिना भी जो सत्य का भास होता है उसे 
शुद्ध मानसिक ज्ञान नही कह सकते और न शुद्ध-अतीन्द्रिय ज्ञान ही कह 
सकते है। वह इन दोनो के मध्य की स्थिति है ।* 

बेदना के दो रूप : सुख और दु ख 

बाह्य जगत्‌ का परिज्ञान हमे इन्द्रियो के द्वारा होता है और उसका 
सवर्घन मन से होता है। स्पर्श, रस, गघ और रूप ये पदार्थ के मौलिक गुण 
है और शब्द उसकी पर्याय है। इन्द्रियाँ अपने विषय को ग्रहण करती है 
और मन से उसका विस्तार होता है । वाह्म वस्तुओ के सयोग और वियोग 
से सुख और दु ख की अनुभूति होती है किन्तु उसे शुद्ध ज्ञान नही कह सकते, 
उसकी अनुभूति अचेतन को नही होती अत वह अज्ञान भी नही है। ज्ञान 
और वाह्म पदार्थे के सयोग से वेदना का अचुभव होता है । 

शारीरिक सुख और दु ख की अनुभूति इन्द्रिय और मन के माध्यम 
से होती है। अमनस्क जीवो को मुख्यत शारीरिक बेदना होती है और 


१ सन्ध्येव दिन-राश्रिस्या, केवलश्रुतयों पृथक्‌-। 
चुद्धेलुमव हष्ट.. केवलाकारुणोदय ॥ --ज्ञानसार अण्टक २, श्लोक १६ 
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समनस्क जीवो को शारीरिक मानसिक दोनो प्रकार की बेदनाएँ होती है । 
सुख और दु ख ये दोनो वेदनाएँ एक साथ नही होती | 

आत्म-रमण चैतन्य की विशुद्ध परिणति है। वह आत्मसुख वेदना 
नही है | उसे स्वसवेदन, आत्मानुभूति या स्वरूपसवेदन कहा जाता है। 

आगसो में ज्ञानवाद 

आगम साहित्य मे ज्ञान सम्बन्धी जो मान्यताएँ प्राप्त होती है वे 
अत्यधिक प्राचीन है । राजप्रश्नीय सूत्र मे केशीकुमार श्रमण राजा प्रदेशी 
को कहते है कि--हम श्रमण मिग्नेन्थ पाँच प्रकार के ज्ञान मानते है--(१) 


आभिनिबोधिकज्ञान, (२) श्रुतज्ञान, (३) अवधिज्ञान, (४) मन पयवज्ञान 
(५) केवल ज्ञान ।” 


केशीकमार श्रमण भगवान्‌ पाश्व॑नाथ की परम्परा के श्रमण थे । 
उन्होने जिन पाँच ज्ञानो का निरूपण किया उन्ही पाँच ज्ञानो का वर्णन 
भगवान्‌ महावीर ने भी किया है। 


उत्तराध्ययन मे केशी और गौतम का जो सवाद है उससे स्पष्ट है 
कि भगवान पाइवें और महावीर के शासन मे आचार-विषयक कुछ 
मतभेद थे किन्तु तत्त्वज्ञान मे कुछ भी मतभेद नही था। यदि तत्त्वज्ञान 
भे मतभेद होता तो उसका उल्लेख प्रस्तुत सवाद मे अवश्य होता । 
पचज्ञान की मान्यता श्वेताम्बर और दिगम्बर दोनो परम्पराओ मे प्राय 
एक समान है। केवलज्ञान और केवलदर्शन के उपयोग के विषय से कूछ 
मतभेद है, अन्य सभी समान है। 


विकास क्रम की दृष्टि से आगमो के आधार से ज्ञान चर्चा की तीन 
भूमिकाएं प्राप्त होती है ।* 


प्रथम भूमिका मे ज्ञान के पाँच भेद किये गये है उनमे आभिनिबोधिक 


वननीनननना-मननन-ममनत, 


२ 





एवं खु पएसी !' अम्ह समणाण निग्गथाण पचविहे नाणें पण्णते । त जहा--- 
आमिणिवोहियनाणे, सुयनाणे, ओहिणाणे, मणपज्जवणाणे, केवलणाणे । 


“--दायप्रश्नीय सूच १६५ 


नए 


मगवती ८८ा२३१७ 
दे अध्ययन २३, 


आगमयुग का जैनदर्शन--प० दलसुख मालवणिया पृ० १२६ 


३३२ जेनदर्दाेव स्वरूप और विश्लेषण 


के अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा ये चार भेद किये है। वह विभाग इस 
प्रकार है" -- 





रू +5। "; फल िडसससससकजसखसाकसॉइॉइ- 


| [_ 
आभिनिबोधिक, ब अवधि मन पर्यव केवल 


किक! | 
अवग्रह ईहा अवाय धारणा 


अवग्नह आदि के भेद-प्रभेद अन्य स्थानो के समान यहाँ पर भी 
बताये गये है । 


दूसरी भूमिका मे ज्ञान के प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो भेद किये गये 
है । उसके पश्चात्‌ प्रत्यक्ष और परोक्ष के भी भेद-श्रभेद किये गये है । इसमे 
पाँच ज्ञातो मे से मति और श्रुत को परोक्षान्तर्गेत, अवधि, मन पर्यंव और 
केवल को प्रत्यक्ष के अतर्गंत लिया गया है। इसमे इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष को 
स्थान नही दिया गया है। जैनदृष्टि से जो ज्ञान आत्ममात्र सापेक्ष है उन्हे 
ही प्रत्यक्ष माना है और जो ज्ञान आत्मा के अतिरिक्त अन्य साधनों की 
अपेक्षा रखते है उन्हे परोक्ष माना है । जैनेतर सभी दाशंनिको ने इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है परन्तु उसे यहाँ पर प्रत्यक्ष नही माना है। 
यह योजना स्थानाग सूत्र मे है ।९ 


भगवती सूत्र की प्रथम योजना मे और इस योजना मे मुख्य अन्तर 
यह है कि यहाँ पर ज्ञान के मुख्य दो भेद किये है, पाँच नही। पाँच ज्ञानो 
को प्रत्यक्ष और परोक्ष इन दो भेदो के प्रभेद के रूप मे गिना है। इस प्रकार 


स्पष्ट परिज्ञान होता है कि यह प्राथमिक भूमिका का विकास है। जो इस 
प्रकार है-- 





१ भगवती ८८।२,३१७ 
” २३ स्थानाहु सूत ७१ 
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द्वितीय भूमिका मे इन्द्रियजन्य मतिज्ञान का परोक्ष के अन्तगरेंत 
समावेश किया है। तृतीय भूमिका मे ओर भी कुछ एरिवर्तन आया है। 
इन्द्रियजन्य मतिज्ञान के प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो भेद किये गये है। समवत 
लौकिक मान्यता के कारण ही इस प्रकार का भेद किया गया हो । नन्‍्दीसूत्र 
के अभिमतानुसार इस भूमिका का सार इस प्रकार है।-- 











ज्ञान 
न या 3 8] 
आभिनिवोधिक .श्रुत अवधि मत पयंव का 
| 
| | 
प्रत्यक्ष परोक्ष 
| | 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष गा प्रत्यक्ष 
१ श्रोन्रेन्द्रिय प्रत्यक्ष १ अवधि 
२ चक्षुरिन्द्रिय प्रत्यक्ष २ मन पर्यय 
३ घ्ाणेन्द्रिय प्रत्यक्ष ३ केवल 
४ रसनेन्द्रिय प्रत्यक्ष 
प्‌ स्पर्शन्द्रिय प्रत्यक्ष | 
वामिनिदोषिक श्रुत 
| | 
श्रुतनि यृत अश्रुतनि सृत 








>> हिल । 
अवग्रह ईहा अवाय धारणा 


व्यजनावग्रह अर्थावग्रह 





| 
औत्पत्तिकी, वैनयिकी कमल पारिणामिकी बुद्धि 


१ जैनदर्शन--- डाक्टर भोहनलाल मेहता, पृ० २०६ । 


ज्ञानवाद : एक परिशीलन रु ३३५ 
उपर्युक्त तीनो भूमिकाओं का अवलोकन करने से सहज ही परिज्ञान 
होता है कि प्रथम भूमिका मे दार्शनिक पुट नहीं है। इस भूमिका में 
प्राचीन परम्परा का स्पष्ट निदर्शन है। इसमे पहले ज्ञान के पाँच विभाग 
किये गये है । उसमे मतिज्ञान के अवग्रह आदि भेद किये गये है । भगवती 
सूत्र मे भी इस परिपाटी का दर्शन होता है। द्वितीय भूमिका में शुद्ध जैन- 
दृष्टि के साथ दाद्ॉनिक प्रभाव भी है| इसमे ज्ञान के प्रत्यक्ष और परोक्ष 
ये विभाग किये है। बाद में जैन-ताकिको ने इस विभाग को अपनाया है। 
इस विभाग के पीछे वैशद्य और अवैशद्य की भूमिका है। वेशद्य का आधार 
आत्मप्रत्यक्ष हैं और अवैशद्य का आधार इन्द्रिय और मनोजन्य ज्ञान है। 
जैनदरशन ने प्रत्यक्ष और परोक्ष सम्बन्धी व्याख्या इसी दृष्टि से की है । 
अन्य दाशेनिको की प्रत्यक्ष-विषयक मान्यता और जैनदशन की प्रत्यक्ष- 
विषयक मान्यता मे मुख्य अन्तर यह है कि जेनदर्शन आत्म-प्रत्यक्ष को ही 
मुख्य रूप से प्रत्यक्ष मानता है, जबकि अन्य दार्शनिक इन्द्रियजन्य ज्ञान को 
भी प्रत्यक्ष मानते है। प्रत्यक्ष के अवधि, मन पयंव, केवल ये तीन भेद है । 
क्षेत्र विशुद्धि आदि की दृष्टि से इनमे तारतम्य है। केवलज्ञान सबसे 
विशुद्ध और पूर्ण है। आभिनिबोधिकज्ञान और श्रुतज्ञान ये परोक्ष हैं। 
आभिनिबोधिक ज्ञान का ही अपर नाम मतिज्ञान भी है । मतिज्ञान इन्द्रिय 
और मन दोनो से होता है। श्रुतज्ञान का आधार मन है। मतति, श्रुत, अवधि, 
मन पर्येव आदि के अनेक अवान्तर भेद है। तीसरी भूमिका मे जैनदृष्टि 
के साथ ही इतर दृष्टि का भी पुट है। प्रत्यक्ष के इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और 
नोइन्द्रिय-प्रत्यक्ष ये दो भेद किये है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष मे इन्द्रियजन्य ज्ञान को 
प्रत्यक्ष माना है। वस्तृत वह इन्द्रियाश्रित होने से परोक्ष ही है । किन्तु 
उसे प्रत्यक्ष मे स्थान देकर लौकिक मत का समन्वय किया है । विशेषावश्यक 
भाष्य मे जिनभद्वगणी क्षमाश्रमण ने इसका स्पष्टीकरण करते हुए लिखा 
है कि वस्तुत इन्द्रियज प्रत्यक्ष को साव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहना चाहिए 
अर्थात्‌ लोकव्यवहार की दृष्टि से ही इन्द्रियज मति को प्रत्यक्ष कहा है, 
वस्तुत वह परोक्ष ही है। परमार्थत॒ प्रत्यक्षकोटि मे आत्ममात्र सापेक्ष 


अवधि, मन पर्येव, और केवल तीन है। प्रत्यक्ष-परोक्षत्व व्यवहार इस 
भूमिका मे इस प्रकार मान्य होता है-- 


(१) अवधि, मन पर्यव और केवल पारमाथिक प्रत्यक्ष है । 
(२) श्रुत परोक्ष ही है। 
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(३) इन्द्रियजन्य मतिज्ञान पारमाथिक दृष्टि से परोक्ष है, और 
व्यावहारिक हृष्टि से प्रत्यक्ष है । 

(४) मनोजन्य मतिज्ञान परोक्ष ही है। 

आचायें अकलक ने और अन्य आचार्यों ने प्रत्यक्ष के दो भेद किये 
हैं---साव्यावहारिक और पारमाथिक, यह उनकी स्वय कल्पना नही है 
किन्तु उनकी कल्पना का मूल आधार नन्‍्दीसूत्र और विशेषावश्यक भाष्य 
मे रहा हुआ है।* 

आभिनिवोधिक ज्ञान के अवग्रह आदि भेदो पर बाद के दार्शनिक 
आचार्यो ने विस्तार से विवेचन किया है। स्मरण, प्रत्यभिज्ञान आदि की 
इन ताकिको ने जो दार्शनिक दृष्टि से व्याख्या की है, वैसी व्याख्या आगम 
साहित्य मे नही है । इसका मूल कारण यह है कि आगम युग मे इस सम्बन्ध 
को लेकर कोई सधर्ष नही था किन्तु उसके पश्चात्‌ अन्य दा्शनिको से जैन 
दाहनिको को अत्यधिक सघर्ष करना पडा जिसके फलस्वरूप नवीन ढग 
के तक॑ सामने आये । उन्होंने उस पर दाशंनिक हृष्टि से गभीर चिन्तन 
किया | हम यहाँ आगम व दाशंनिक ग्रन्थो के विमल प्रकाश मे पाँच ज्ञानो 
पर चिन्तन करेंगे, उसके पश्चात्‌ स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तकं, अनुमान आदिं 
पर प्रमाण की दृष्टि से विचार किया जायेगा । 

मतिज्ञान 

जो ज्ञान इन्द्रिय और मन की सहायता से होता है वह मतिज्ञान है । 
अर्थात्‌ जिस ज्ञान मे इन्द्रिय और मन की सहायता की अपेक्षा रहती है उसे 
मतिज्ञान कहा गया है ।* आगम साहित्य मे मतिज्ञान को आभिनिबोधिक 
ज्ञान कहा है ।१ तत्त्वार्थसूत्र मे मति, स्मृत्ति, सज्ञा, चिन्ता, अभिनिबोध को 
एकार्थंक कहा है ।४ विशेषावश्यक भाष्य मे--ईहा, अपोह, विमर्श, मार्गणा, 
१ एगन्तेण परोक्‍सख लिंगियमोहाइय च पच्चक्ख । 


इन्दियमणोभव  ज त सववहा रपच्चवख | 
--विशेषावश्यक भाष्य ६५ और उसकी स्वोपशबृत्ति 


२ तदिन्द्रियानिन्द्रियनिमित्तम्‌ । +-तत्वार्थसृत्र १(४ 
३ (क) तत्य पचबिह नाण सुय आमिनिवोहिय । 
ओहिनाण तु तइय मणनाण च केवल ॥ -5उत्तराष्ययन रैपार्ड 


(ख) नन्‍्दीसूत्र, सूत्र ४६, पुण्यविजयजी द्वारा सम्पादित, पृ० २५ 
४ गनि स्मृति सज्ञाचिन्ताउमिनिवोधइत्यनर्थानतरम्‌ । --तत्त्वार्थसूत्र १।१३ 
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गवेषणा, सज्ञा, स्मृत्ति, मति, प्रज्ञा आदि शब्दो का प्रयोग किया है ।" 
नन्‍्दीसूत्र भे भी इन्ही शब्दों का प्रयोग हुआ है ।* तत्त्वार्थसूत्र के स्वोपज्ञ 
भाष्य मे--इन्द्रियजन्यज्ञान और मनोजन्यज्ञान ये दो भेद बताये हैं।* 
सिद्धसेनगणी ने इन्द्रियजन्य अनिन्द्रियजन्य, (सनोजन्य) और इन्द्रिया- 
निन्द्रियजन्य ये तीन भेद किये है। जो ज्ञान केवल इन्द्रियो से उत्पन्न होता 
वह इन्द्रियजन्य है। जो ज्ञान केवल मन से उत्पन्न होता है वह अनिन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान है जो ज्ञान इन्द्रिय और मन इन दोनो के सयुक्त प्रयत्न से होता 
है वह इन्द्रियानिन्द्रियजन्य ज्ञान है ।* 


मतिज्ञान इन्द्रिय और मन से होता है इसलिए प्रश्न है कि इन्द्रिय 
और मन क्या है ? 


इन्द्रिय 


प्राणी और अप्राणी में स्पष्ट भेदरेखा खीचने वाला चिह्न इन्द्रिय 
है। पूज्यपाद ने सर्वार्थसिद्धि मे व अन्य आचार्यों ने इन्द्रिय शब्द की 
परिभाषा करते हुए लिखा है-इन्द्र शब्द का व्युत्पत्तिलम्य अर्थ है 'इन्द- 
तीति इन्द्र ' अर्थात्‌ जो आज्ञा और ऐश्वय वाला है, वह इन्द्र है। यहाँ इन्द्र 
शब्द का अर्थे आत्मा है| वह यद्यपि ज्ञ स्वभाव है तथापि मतिज्ञानावरण 
के क्षयोपशम के रहते हुए भी स्वय पदार्थों को जानने मे असमर्थ है। अत 
उसको जानने मे तो निमित्त होता है, वह इन्द्र का चिह्न इन्द्रिय है। अथवा 
जो गूढ पदार्थ का ज्ञान कराता है उसे लिग कहते है । इसके अनुसार इन्द्रिय 
शब्द का अर्थ हुआ कि जो सूक्ष्म आत्मा के अस्तित्व का ज्ञान कराने मे 
कारण है उसे इन्द्रिय कहते है। अथवा इन्द्र शब्द नाम कर्म का वाची है 





१ विशेषावद्यक भाष्य ३६६ 
२ ईहा अपोह वीमसा मर्गणा य गवेसणा । 
सण्णा सती मती पण्णा सब्ब आमिणिवोहिय ॥ 
-- नन्दीसूत्र, सूत्र ७७, पुण्यविजय जी द्वारा सम्पादित, पृ० २७ 
३ तदेतन्मतिज्ञान द्विविध भवति । इन्द्रियनिमित्त अनिन्द्रियनिमित्त च। तत्रेन्द्रिय- 


तिमित्त॑ स्पशेनादीना पण्चाना स्पर्शादिपु पत्चस्वेव स्वविपयेष । अनिन्द्रिय 
निमित्त मनोवृत्तिरोधन्नान च | --तत्त्वार्थेमाष्य १।१४ 


४ तत्त्वार्थयृत्र पर टीका १।१४ 
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अत यह अर्थ हुआ कि नाम कमे की रचना विशेष इन्द्रिय है ।* साराश यह 
है कि आत्मा की स्वाभाविक शक्ति पर कर्म का आवरण होते से सीघ। 
आत्मा से ज्ञान नही हो सकता | इसके लिए किसी माध्यम की आवश्यकतः 
रहती है, वह माध्यम इन्द्रिय है। जिसकी सहायता से ज्ञान लाभ हो सके _ 
वह इन्द्रिय है। इन्द्रियाँ पाँच हैं--स्पर्शन, रसन, प्राण, चक्षु और श्रोत्र 
इनके विषय भी पाँच है-स्पर्श, रस, गध, रूप, और शब्द । इसीलिए 
इन्द्रिय को प्रतिनियत-अथ॑ग्राही कहा जाता है । जैसे-- 


(१) स्पशे-ग्राहक इन्द्रिय स्परशन । 
(२) रस-पग्राहक इन्द्रिय रसन | 
(३) गध-ग्राहक इन्द्रिय * प्राण । 
(४) रूप-ग्राहक इन्द्रिय चक्षु । 
(५) शब्द-प्राहक इन्द्रिय श्रोत्र ।* 


प्रत्येक इन्द्रिय द्रव्येन्द्रिय और भावेन्द्रिय रूप से दो प्रकार की है। 
पुद्गल की आकृति विशेष द्रव्येन्द्रिय है और आत्मा का परिणाम भावेद्धिर 
है । द्रव्येन्द्रिय के भी निर्वत्ति और उपकरण ये दो भेद है ।* इन्द्रियो मे 
विशेष आक्ृतियाँ निवृत्ति द्रव्येन्द्रिय हैं। निव्‌ त्ति द्रव्येन््रिय की वाह्म भौ 
आभ्यन्तरिक पौद्ूगलिक शक्ति है, जिसके अभाव मे आकृति के होने पर भर 
ज्ञान होना सभव नही है, उपकरण द्रव्येन्द्रिय है। भावेन्द्रिय भी लब्धि औ 
उपयोग रूप से दो प्रकार की है ।* ज्ञानावरण कर्म आदि के क्षयोपशम र 
प्राप्त होने वाली जो आत्मिक दाक्ति विशेष है, वह लब्धि है। लब्धि प्राप 
होने पर आत्मा एक विशेष प्रकार का व्यापार करती है, वह व्यापा 
उपयोग है। 





१ (क) स्वार्थसिद्धि १!१४।१०८।३ भारतीय ज्ञानपीठ 

(सर) राजवातिक १।१४।१।५६ भारतीय ज्ञानपीठ 

(ग) घवला ११,१,३३, ७॥२६॥७ 

(घ) जैनेन्द्र प्िद्धान्तकोश, भाग १, १० ३१६ 

प्रमाणमीमासा १।२॥२१-२२३ 

सर्वार्थसिद्धि २१६।१७६ 

नियृ त्युपवरणे द्रब्येन्द्रियम्‌ । --तत्त्वार्थसूत्न २।! 
लक-मृुपयोगौ भावेन्द्रियम्‌ । --तत्त्वाथंसूत्र २।| 


ध्ट ६ था > 
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इन्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 

सभी प्राणियों मे इन्द्रिय-विकास समान नही होता । पाँच इन्द्रियो के 
पाँच विकल्प है--(१) एकेन्द्रिय प्राणी, (२) द्वीन्द्रिय प्राणी, (३) त्रीन्द्रिय 
प्राणी, (४) चतुरिन्द्रिय प्राणी, (५) पचेन्द्रिय प्राणी । 

जिस प्राणी मे जितनी इन्द्रियो की आकार रचना होती है, वह प्राणी 
उतनी इन्द्रिय वाला कहलाता है। प्रश्न है कि प्राणियों मे यह आकार 
रचना का वैषम्य क्यो है ? उत्तर है कि जिस प्राणी के जितनी ज्ञान- 
शक्तियाँ--लब्धि-इन्द्रियाँ निरावरण--विकसित होती है उस प्राणी के शरीर 
में उतनी ही इन्द्रियो की आकृृतियाँ बनती है। इससे स्पष्ट है कि इन्द्रिय 
के अधिष्ठान, शक्ति तथा व्यापार का मूल लब्धि-इन्द्रिय है। उसके अभाव 
में निवृ त्ति, उपकरण और उपयोग नही होता । 

लब्धि के परचात्‌ द्वितीय स्थान निवृत्ति का है। उसके होने पर 
उपकरण और उपयोग होते है। उपकरण के होने पर उपयोग होता है । 

उपयोग के बिना उपकरण, उपकरण के बिना निवृत्ति, निवृत्ति के 
विना लब्धि हो सकती है, परन्तु लब्धि के विना निर्व॒त्ति और निवृ त्ति के 
बिना उपकरण तथा उपकरण के विना उपयोग नही हो सकता । 

इन्द्रिय 
| 


| | 
पौदगलिक ह (द्रव्पेन्द्रिय) ०! (भावेन्द्रिय) 


| 

नि त्ति अपकरओ लब्धि कमा 
सन 

हरएक इन्द्रिय का विपय अलग-अलग है। एक इन्द्रिय दूसरी 
इन्द्रिय के विपय को ग्रहण नहीं कर सकती । मन एक ऐसी सूक्ष्म इन्द्रिय है 
जो सभी इन्द्रियो के विषयो को ग्रहण कर सकता है। एतदर्थ ही इसे 
सर्वाथग्राही इन्द्रिय कहा है ।* मन को अनिन्द्रिय इसीलिए कहा जाता है 
कि वह अत्यधिक सूद्तम है । अनिन्द्रिय का अर्थ इन्द्रिय का अभाव नहीं 
किन्तु ईपत्‌ इन्द्रिय है। जिस प्रकार किसी लडकी को अनुदरा कहा जाता 


१ स्वर्थिंग्रहण मन । “अमाणमीमासा १२२४ 
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है, इसका अर्थ बिना उदर वाली लडकी नही किन्तु वह लडकी जो गर्भवती 
स्‍त्री के समान स्थुल उदर वाली न हो । उसी तरह चक्षु आदि के समान 
प्रतिनियत देश, विषय, अवस्थान का अभाव होने से मन को अनिन्द्रिय कहा 
है। मन अतीत की स्मृति, वर्तमान का ज्ञान या चिन्तन और भविष्य की 
कल्पना करता है। इसलिए उसे “दीघंकालिक सज्ञा' भी कहा है। जैन 
आगम साहित्य मे 'मन” शब्द की अपेक्षा 'सज्ञा' शब्द अधिक व्यवहृत हुआ 
है। समनस्क प्राणी को सज्ञी कहा गया है । उसका लक्षण इस प्रकार है-- 
(१)सत्‌-अर्थ का पर्यालोचन--ईहा है। (२) निश्चय--अपोह है। (३) अन्वय- 
धर्म का अन्वेषण--माग्गंणा है। (४) व्यतिरेक धर्म का स्वरूपालोचन-- 
गवेषणा है। (५) यह कैसे हुआ ? किस प्रकार करना चाहिए ? यह किस 
प्रकार होगा ?--इस तरह का पर्यालोचन चिन्ता है। (६) यह इसी प्रकार 
हो सकता है--यह इसी प्रकार हुआ है, और इसी प्रकार होगा--इस तरह 
का निर्णय विमर्श है। वह सज्ञी कहलाता है ।* 
मन का लक्षण 

जिसके द्वारा मनन किया जाता है वह मन है ।* इस विद्व मे दो 
प्रकार के पदार्थ है--भूत्त और अमूत्त । इन्द्रियाँ केवल मुत्तंद्रव्य की वर्तमान 
पर्याय को जानती है, मन मूर्त्त और अमूत्तं दोनो के त्रैकालिक अनेक रूपों 
को जानता है ।* 

मन भी इन्द्रिय की तरह पौद्गलिक-शक्ति-सापेक्ष है, इसलिए उसके 
द्रव्यमन और भावमन ये दो भेद बनते है। 

मनन के आलम्बन भूत या प्रवतंक पुदुगल द्रव्य-मनोवर्गणा--द्रव्य 
जब मन के रूप मे परिणत होते है तब वे द्रव्य-मन कहलाते है। यह मन 
आत्मा से भिन्‍न है और अजीव है ।९ 


१ कालिमोवएसेण जस्स ण अत्थि ईहा, अवोहो, मग्गणा । 
गवेसणा चिन्ता बीमसा से ण सण्णी त्ति लब्भई ॥ 

२ मनन मसन्‍्यते अनेन वा मन | 

है मन सर्वेन्द्रियप्रवततेकमू, आन्तरेन्द्रियमू, स्वसयोगेन बाह्य न्‍्द्रियानुप्राहकम्‌ | 
अतएवं मवरपिसब्धि कारणम्‌ । -जजैनतर्कमापा 

४ आता भत्ते | मणे जन्‍ने मणे ? गोयमा ! णो आता भणें अन्नेमणे मणें मणिज्जमाणें 
मणे । --भगवती १३॥७४६४ 
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विचारात्मक मन भाव मन है। मन मात्र ही जीव नही है, परन्तु 
मन जीव भी है, जीव का गुण है, जीव से स्वेथा भिन्न नही है, एतदर्थ इसे 
आत्मिक-मन कहते है ।' लब्धि और उपयोग उसके ये दो भेद है। प्रथम 
मानस ज्ञान का विकास है और दूसरा उसका व्यापार है। 

दिगम्बर ग्रन्थ धवला के अनुसार मन स्वत नोकमे है। पुदूगल 
विपाकी अगोपाज् नाम कर्म के उदय की अपेक्षा रखने वाला द्रव्य मन है 
तथा वीर्यान्तराय और नो-इन्द्रिय कर्म के क्षयोपशम से जो विशुद्धि उत्पन्न 
होती है वह भाव मन है । अपर्याप्त अवस्था मे द्रव्य मन के योग्य द्रव्य की 
उत्पत्ति से पूर्व उसका सत्त्व मानने से विरोध आता है, इसलिए अपर्याप्त 
अवस्था मे भाव मन के अस्तित्व का निरूपण नही किया गया है ।* 

मन का कार्य 

चिन्तन करना मन का कारयें है । मन इन्द्रिय के द्वारा ग्रहीत वस्तु 
के सम्बन्ध मे भी चिन्तन-मनन करता है और उससे आगे भी वह सोचता 
है ।३ इन्द्रिय ज्ञान का प्रवतंक मन है। सभी स्थानों पर मन को इन्द्रियो 
की सहायता की आवद्यकता नही होती । जब वह इन्द्रिय द्वारा ज्ञान, रूप, 
रस आदि का विशेष रूप से निरीक्षण-परीक्षण करता है तब वह इन्द्रिय- 
सापेक्ष होता है। इन्द्रिय की गति पदार्थ तक सीमित है किन्तु मन की गति 
इन्द्रिय और पदार्थ दोनो मे है । 

मानसिक चिन्तन के ईहा, अवाय, धारणा, स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तर्क, 
अनुमान, आगम आदि विविध पहलू हैं। 

सन का स्थान 
वेशेषिक, नेयायिक* और मीमासक* मन को परमाणुरूप मानते 





१ सर्व-विपयमन्त करण युगपज्ज्ञानानुत्पत्तिलिड् मन, तदपि द्रव्य-मन पौद्गलि- 
कमजीवग्रहणेन ग्रहीतम्‌, भाव-मनस्तु आत्मगुणत्वात्‌ जीवग्रहणेनेति 
--सूत्रकृताग वृत्ति ११२ 
२ धवला, सूत्र ३६ पृ० १३० 
इन्द्रियेणेन्द्रियार्थों हि, समनस्केन ग्रह्मते । 
कल्प्यन्ते मनसा प्यूघ्य गुणतो दोपतो यथा ।॥। --चरक सूजतस्यान १॥२० 
४ वेशेपिकसूप्र ७॥१॥२३ 
४ न्यायसूनत्त ३२६१ 
६ प्रकरण, पृ० १५१ 


बर्फ 
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है । इसलिए उनके मन्तव्यानुसार मन नित्य-कारण रहित है। साख्यदरेन, 
योगदर्शन और वेदान्तद्शन उसे अणुरूप और जन्य मानकर उसकी उत्पत्ति 
प्राकृतिक अहकार तत्त्व से* या अविद्या से मानते हैं। वौद्ध और जैन-हृष्टि 
से मन न तो व्यापक है और न परमाणु रूप ही है किन्तु मध्यम परिमाण 
वाला है । 

न्याय, वैशेषिक, बौद्ध आदि कितने ही देन मन को हृदयप्रदेशवर्ती 
मानते है। साख्य-योग व वेदान्तदर्शन के अनुसार मन का स्थान केवल हृदय 
नही है, किन्तु मन सूक्ष्म-लिग शरीर मे जो अष्टादश तत्त्वो का विशिष्ट 
निकायरूप है, प्रविष्ट है और सूक्ष्म शरीर का स्थान सम्पूर्ण स्थुल शरीर हैं 
इसलिए मन का स्थान समग्र स्थुल शरीर है ।३ जैनदर्शेन के अनुसार भाव 
मन का स्थान आत्मा है किन्तु द्रव्य मन के सम्बन्ध मे एक मत नही हैं। 
दिगम्वर परम्परा द्रव्य मन को हृदयप्रदेशवर्ती मानती है किन्तु श्वेताम्बर 
परम्परा मे इस प्रकार का उल्लेख नही है । प० सुखलाल जी का अभिमत 
है कि इवेताम्वर परम्परा के अनुसार द्रव्य मन का स्थान सम्पूर्ण शरीर है।' 

मन का एक मात्र नियत स्थान न भी हो, तथापि उसके सहायक कई 
विशेष केन्द्र होने चाहिए। मस्तिष्क के सन्तुलन पर मानसिक चिन्तन 
अत्यधिक निर्भर है, एतदर्थ सामान्य अनुभूति के अतिरिक्त अथवा इन्द्रिय- 
साहचर्य के अतिरिक्त उसके चिन्तन का साघनभूत किसी शारीरिक 
अवयव को मुख्य केन्द्र माना जाय, इसमे आपत्ति प्रतीत नही होती । 

विपय-ग्रहण की दृष्टि से इन्द्रियाँ एकदेशी है, अत वे नियत वेशा- 
श्रयी कहलाती है। किन्तु ज्ञान-शक्ति की दृष्टि से इन्द्रियाँ सर्वात्मिव्यापी 
है । इन्द्रिय और मन 'क्षायोपशमिक-आवरण-विलय जन्य' विकास के कारण 
से है। आवरण विलय सर्वात्म-देशो का होता है ।* मन विषय-ग्रहण की 
दृष्टि से भी शरीर-व्यापी है । 


१ यस्मात््‌ कर्मेन्द्रियाणि बुडिन्द्रीयाणि व सात्विकादहकारादुत्पच्न्ते मनोषपि तस्मा- 
देव उत्पद्यते । --माठर कारिका २७ 
२ ताम्रपर्णीया अपि हृदयवस्तु मनोविज्ञानवातोराश्रय कल्पयन्ति । 
३ मभनो यत्र भरुतु तभ्र, मरुदु यत्न मनस्तत । 
अतस्तुल्यक्रियाचेती, मवीती क्षीरनीरबत्‌ ॥ +योगशास्तर #र 
४ दर्शन मो" चिन्तन पृ० १४० हिन्दी 
५ सम्वेण मच्चे निज्जिण्णा --भगवती (ैरै 
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मन का अस्तित्व 


न्यायसू त्रकार का मन्तव्य है कि एक साथ अनेक ज्ञान उत्पन्न नही 
होते । इस अनुमान से वे मन की सत्ता स्वीकार करते है ।* 


वात्म्यायन भाष्यकार का अभिमत है कि--स्मृति आदि ज्ञान बाह्य 
इन्द्रियो से उत्पन्न नही होता और विभिन्‍न इन्द्रिय तथा उसके विपयो के 
रहते हुए भी एक साथ सबका ज्ञान नही होता, इससे मन का अस्तित्व 
अपने आप उतर आता है 7 


अन्नभट्ट ने सुख आदि की प्रत्यक्ष उपलब्धि को मन का लिग 
माना है ।१ 


जैनदर्शन के अनुसार सशय, प्रतिभा, स्वप्न-जान, वितकं, सुख-दु ख, 
क्षमा, इच्छा आदि अनेक मन के लिग है १ 


अब हम अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा के स्वरूप के सम्बन्ध में 
विचार करेगे क्योकि ये चारो मतिज्ञान के मुख्य भेद है । 


अवग्रह 


.._ इन्द्रिय और अर्थ का सम्बन्ध होने पर नाम आदि की विशेष कल्पना 
मे रहित सामान्य मात्र का ज्ञान अवग्रह है ।* इस ज्ञान मे निश्चित प्रतीति 
नही होती कि किस पदार्थ का ज्ञान हुआ है। केवल इतना सा ज्ञात होता है 
कि यह कुछ है। इन्द्रिय और अर्थ का जो सामान्य सम्बन्ध है वह दर्शन है । 
दर्शन के पश्चात्‌ उत्पन्न होने वाला सामान्य ज्ञान अवग्रह है। अवग्रह में 
ऊवल सत्ता (महासामान्य) का ही ज्ञान नही होता किन्तु पदार्थ का 
प्रारम्भिक ज्ञान (अपर सामान्य का ज्ञान) होता है कि यह कुछ है ।* 


अब. नननिनानमानन«मवमनकान, 


न्यायसूत्र (१0१६ 

वात्त्यायन माप्य १११६ 

मुयाद्य पलव्यिसाघनमिन्द्रिय मन । 
भशयप्रतिभाग्वप्नज्ञानोहासुगा दिक्षमेच्छादयदच मनसो लिज्ञानि 


2 जक्षाययोगे दशतानल्तरमयंचह “7सन्ममिप्रकरण टीका काण्ड २ 
& अियजिल न 8200 8603: । -“प्रमाणमीमासा १।7२६ 
50 समनन्तस्माद ग्रहणमत्रग्रह । विपयविपयिसनिपात मानि 
इैगन भवनि | तेदतन्तरम-ग्रहणामबप्ह्ू । - सर्वार्यसिद्धि १११४॥१+ ६, ज्ञानपोठ 


ब्रज रा ढक 


--तकंसग्रह 


उ्डड जैनदर्शन : स्वच्य गौर विवदेयण 


हक ऑिक, 


अवप्रह के व्यजनावग्रह और अर्थावग्रह् » दो भेठ हैं।* 
अर्वावशग्नह मौर व्यंजनावग्रह 

बर्ये और इन्द्रिणय का सयोग व्यजनावग्रह है उपर्युक्त पंक्तियों में 
जो अवग्रह की परिभाषा दी गई है वह वस्तृत्ः अर्थावश्नह की है । अस्तुत 
परिभाषा से व्यजनावश्रह दर्शन की कोटि से आता है। प्रश्न है कि अर्थ 
ओर इन्द्रिय का संणेग व्यजनावग्रह है, तव दर्शन कब होगा । समाव्गन है 
कि व्यजनावश्र ह से पूर्व दर्यन होना है । व्यजनावग्रह रूप जो सम्वन्ध है वह 
ज्ञान कोटि में आता हूँ कौर उससे भी पहले जो एक सत्ता सामान्य का भार 
है वह दर्शान है । 

अर्थावश्रद्न का पृबंबर्ती ज्ञान व्णपार, जो इन्द्रिय का विपय के साथ 
संयोग होने पर उत्तन्न होता है और क्रमश. पुप्ट होता जाता है वह 
व्यजनावग्रह कहलाता हैं। यह ज्ञान अव्यवत्त है । व्यजनावग्रह अर्थावग्रह 
किस प्रकार बनता हैं | इसे समझाने के लिए आचार्णों ने एक रूपछ दिया 
हैं--एक ऋुम्भकार अबाड़ा में से एक सकोरा निकालता है वह उत्त पर 
पानी की एक-एक बूंद डालता है। पहली, दूस्तरी- तीसरी बद सूख जाती 
है, अन्त में वही सकोरा पानी की बूंद्रे सुखाने में असमर्य हो जाता है और 
पीरे-त्ीने पानी भर जाता है । इसी प्रकार कोई व्यक्ति सोया है। व 
पुकारा जाता हूँ । कान में जाकर जब्द चुपत्राप बैंठ जाते हैं। ने अभिव्यत्त 
नहीं हो पाते । दो चार वार पुकारने पर उसके कान में अत्मत्रिकञ् 


एकत्र हो जाते हैं * तमी उसे गह परिज्ान होता है कि मुझे कोई पुकार रा 
यह ज्ञान प्रथम शब्द के समय इतना अस्पप्ट और अव्यक्त होता टै हि 
उस इस हालत का पता ही नहीं लगता कि मुझे कोई पुकार रहा है। जल- 
विन्दुओ को वरह शब्दों का सम्रह जब काफी मात्रा में हो जाता है, तक उसे 
व्यक्त ज्ञान होता हू । ज्यजनावउह ओर बर्यावन्नह में यही अन्तर है दि 
व्यवनावप्रह् अव्यक्त है और बर्चवग्रह व्यक्त हैं । प्रथम रूप जो अव्यवतत 
ज्ञानात्मक हूँ वह व्यजनावतग्रह हूँ। दुसरा रूप जो व्यक्त ज्ानात्मक है वह 
अर्वावप्रह है 


? के) श्यस्थ : 
ब्यज्नम्यावप्रह्व ॥ --तस्चार्यनू5 दर >टंढ 
(ख) आदप्रहो द्विविप्रोस्यावि्रहो व्यज्डवावप्रहच्चेति 
-- बबला ११,१,८१ ४३१४३ 
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ज्ञानाद एक परिहशोलन रे४५ 


चक्षु और मन से व्यजनावग्रह नही होता क्योकि ये दोनो अप्राप्य- 
कारी हैं। इन्द्रियाँ दो प्रकार की है-प्राप्यकारी और अप्राप्यकारी। 
प्राप्पकारी उसे कहा जाता है जिसका पदार्थ के साथ सम्बन्ध हो और 
जिसका पदार्थ के साथ सम्बन्ध नही होता उसे अप्राप्यकारी कहा जाता है । 
अर्थ और इन्द्रिय का सयोग व्यजनावग्रह के लिए अपेक्षित है और सयोग 
के लिए प्राप्यकारित्व अनिवायें है। चक्षु ओर मन ये दोनो अप्राप्यकारी है 
अत इनके साथ अर्थ का सथोग नही होता । बिना सयोग के व्यजनावग्रह 
सम्भव नही है। प्रइन हो सकता है कि मन को अप्राप्यकारी मान सकते है 
पर चक्षु अप्राप्यकारी किस प्रकार है ”? समाधान है--चक्षु स्पृष्ट अर्थ का 
ग्रहण नही करती है इसलिए वह अप्राप्यकारी है। त्वगिन्द्रि के समान 
स्पृष्ट अर्थ का ग्रहण करती तो वह भी प्राप्यकारी हो सकती थी किन्तु वह 
इस प्रकार अर्थ का ग्रहण नही करती अत अप्राप्यकारी है। 
दूसरा प्रश्न हो सकता है-त्वगिन्द्रिय के समान चक्षु भी आवृत 
वस्तु को ग्रहण नही करती इसलिए उसे प्राप्यकारी कंयो न माना जाय ? 
उत्तर है कि यह कहना ठीक नही है क्योकि चक्ष, काँच, प्लास्टिक, 
स्फटिक आदि से आवृत अर्थ को ग्रहण करती है। यदि यह कहा जाय कि 
चक्ष्‌ अप्राप्यकारी है तो वह व्यवहित और अतिविग्रक्ृष्ट अर्थ को भी ग्रहण 
कर लेगी, यह उचित नही है। जैसे चुम्बक अप्राप्यकारी होते हुए भी अपनी 
दा मे रहे हुए लोहे को ही आकृष्ट करता है व्यवहित और अतिविप्रक्षष्ट 
नही । 
कहा जा सकता है कि चक्षु का उसके विषय के साथ भले सीधा 
सम्बन्ध न हो किन्तु चक्षु मे से निकलने वाली किरणों का विपयभूत 
पदार्थ के साथ सम्बन्ध होता है। अत चक्षु प्राप्यकारी है। 
समाधान है कि यह कथन सम्यक नहीं है क्योकि चक्षु तैजसकिरण- 
युक्त नही है । यदि चक्षु तेजस होता तो चक्षुरिच्द्रिय का स्थान उष्ण होना 
चाहिए। सिंह, बिल्ली आदि की आँखों मे रात को जो चमक 
देती है, अत चक्षु रश्मियुक्त है, यह मानना युक्तियुक्त नही है। अतेजस 
द्रव्य मे भी चमक देखी जाती है जैसे मणि व रेडियम आदि में । इसलिए 
चक्षु प्राप्यकारी नही है। अभ्राप्यकारी होने पर भी तदावरण के क्षयोप- 
शम से वस्तु का अरहण होता है एतदर्थ मन और चक्कु से व्यजनावग्रह नह्दी 
होता । शैष 2 इन्द्रियो से ही व्यजनावग्रह होता है । 


३४६ जनदर्शन स्वट॒प और विश्लेषण 


अर्थावग्रह सामान्य ज्ञान रूप है, इसलिए पाँच इन्द्रियो और छठे मन 
से अर्थावग्रह होता है। 
अवग्रह के लिए कितने हो पर्यायवाची शब्दों का प्रयोग हुआ हैं। 
नन्‍्दीसूत्र मे अवग्नह के लिए अवग्रहणता, उपधारणता, श्रवणता, अवब- 
लम्बनता और मेघा शब्द आये है ।" तत्त्वार्थभाष्य मे--अवग्रह, ग्रह, ग्रहण, 
आलोचन और अवधारण शब्द का प्रयोग हुआ है ।* पटूखण्डागम मे 
अवग्रह, अवधान, सान, अवलम्बना और मेधा ये शब्द अवग्रह के लिए 
प्रयुक्त हुए हे ।३ 
अवग्रह के दो भेद है--व्यावहारिक और नेदचयिक । 
नैश्वयिक अवग्रह अविशेषित-सामान्य का ज्ञान कराने वाला 
होता है और व्यावहारिक अवग्रह विद्येपित-सामान्य को ग्रहण करने वाला 
होता है। नैश्वयिक अवग्रह के पश्चात्‌ होने वाले ईहा, अवाय से जिसके 
विशेष धर्मों की मीमासा हो गई होती है, उसी वस्तु के नूतन-नूतन घर्मो 
की जिज्ञासा और निश्चय करना व्यावहारिक अवग्रह का कार्य है । अवाय 
के द्वारा एक धर्म का निश्चय होने के पश्चात्‌ उसी पदार्थ सम्बन्धी अन्य 
धर्म की जिज्ञासा होती है, उस समय पूर्व का अवाय व्यावहारिक-अर्थावग्रह 
हो जाता है और उस जिज्ञासा के निर्णय के लिए पुन ईहा और अवाय होते 
है । प्रस्तुत क्रम तब तक चलता है, जब तक जिज्ञासाएँ पूर्ण नही होती । 
“यह शब्द ही है” इस प्रकार निश्चय होने पर नैश्चयिक अवग्रह की 
परम्परा समाप्त हो जाती है। उसके पश्चात्‌ व्यावहारिक-अर्थावग्रह की 
धारा आगे बढती है | 
(१) व्यावहारिक अवग्रह-यह शब्द है। (सशय--पशु का है या 
मानव का ?) 
(२) भाषा साफ और स्पष्ट है इसलिए मानव की होनी चाहिए । 
(३) अवाय--परीक्षा विशेष के वाद निर्णय करना मानव का दी 
शब्द है । 
१ पच णामधेया भवति, त जहा--ओगिण्हणया, उवधारणया, सवणता, 
अवलम्बता, मेहा । --नन्दीसूत्र, सूत्र ५१, पृ० २२, प्रुण्यचिजय 
२ तत्त्वार्थभाष्य ११५ 


३ ओग्गहे योदाणें साणे अवलम्बणा मेहा । 
--परदूखण्डागम १३४५, ५ सु० ३७ पृ० २४३ 


ज्ञानवाद एक परिशीलन रैड७ 


इस प्रकार नैश्चयिक अवग्रह का अवाय रूप व्यावहारिक अवर््रह का 
आदि रूप बनता है। इस तरह उत्तरोत्तर अनेक जिज्ञासाएँ हो सकती है । 
अवस्थाभेद की दृष्टि से यह शब्द वृद्ध का है या युवक का है, लिगभेद की 
हृष्टि से स्त्री का है या पुरुष का है ! 

क़रम-विभाग 

अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा का न ॒उत्क्रम होता है और न 
व्यतिक्रम होता है। अर्थग्रहण के पश्चात्‌ ही विचार हो सकता है, विचार 
के पश्चात्‌ ही निश्चय और निश्चय के पश्चात्‌ ही धारणा होती है। 
इसलिए अबग्रहपूर्वक ईहा होती है, ईहापूर्वक अवाय होता है और अवाय- 
पूर्वक धारणा होती है । 


मतिज्ञान का दूसरा भेद ईहा है। अवग्रह के पश्चात्‌ ज्ञान ईहा मे 
परिणत हो जाता है । अवग्रह के द्वारा सामान्य रूप मे अवशृहीत पदार्थे 
के विषय मे विशेष को जानने की ओर झुकी हुई ज्ञानपरिणति को ईहा 
कहते है ।* कल्पना कीजिए--कोई व्यक्ति आपका नाम लेकर आपको 
बुला रहा है । उसके शब्द आपके कर्ण-कुहरो मे गिरते है। अवश्नह मे 
आपको इतना ज्ञान हो जाता है कि कही से शब्द आ रहे है। शब्द श्रवण 
कर व्यक्ति चिन्तन करता है कि यह शब्द किसका है ” कौन बोल रहा 
है ” बोलने वाली महिला है या पुरुष है ? उसके पश्चात्‌ वह चिन्तन करता 
है कि यह शब्द मघुर व कोमल है इसलिए किसी महिला का होना चाहिए, 
बा का स्वर कठोर व रुक्ष होता है। यहाँ तक ईहा ज्ञान की 

माहै। 


यहाँ प्रश्न उत्पन्न हो सकता है कि ईहा तो एक प्रकार से सशाय हे, 
ईहा और सशय मे भेद ही वया है ? 


उत्तर मे कहा जाता है कि ईहा सशय नही है, क्योकि सशय में दोनों 
पक्ष बरावर होते है ! सशय उभयकोटिस्पर्शी होता है। सगभय मे ज्ञान का 
किसी एक ओर झूकाव नही होता । यह स्त्री का स्वर है या पुरुष का स्वर 
है, यह निर्णय नही हो पाता । सशय अवस्था में ज्ञान चिशकु की तरह 
मध्य में ही लटकता रहता है किन्तु ईहा के सम्बन्ध में यह बात नही है । 


* अयथगह्ताथविशेषकाक्षणमीहा । “--प्रमाणनयतत्तालोक २॥८ 
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ईहा में ज्ञान उभयकोटियो मे से एक कोटि की ओर झुक जाता है। सशय 
ज्ञान मे उभय-कोटियाँ समकक्ष होती है जबकि ईहाज्ञान एक कोटि की 
ओर ढल जाता है। यह सही है कि ईहा मे पूर्ण निर्णय या पूर्ण निश्चय 
नही हो पाता है तथापि ईहा मे ज्ञान का झुकाव निर्णय की ओर अवश्य 
होता है। यही सशय और ईहा मे वबढा अन्तर है ।* घवला में भी कहा 
है--ईहा ज्ञान सन्देह रूप नही है क्योकि ईहात्मक विचार-बुद्धि से सन्देह 
का विनांश पाया जाता है ।* इस प्रकार ईहाज्ञान सशय का पश्चादुभावी 
निश्चयीभिमुख ज्ञान है । 

नन्‍्दीसूत्र मे ईहा के लिए निम्न शब्द व्यवहृत हुए है--आभोगनता, 
मार्गणता, गवेषणता, चिन्ता, विमर्ष ।* तत्त्वार्थभाष्य मे ईहा, ऊह, तक, 
परीक्षा, विचारणा और जिज्ञासा ये शब्द आये हैं ।* 

अवाय ५ 

मतिज्ञान का तृतीय भेद अवाय है। ईहा के द्वारा ईहित पदार्थ का 
निर्णय करना अवाय है ।* दूसरे शब्दो मे विशेष के निर्णय द्वारा जो यथार्थ 
ज्ञान होता है, उसे अवाय कहते हैं। जैसे उत्पतन, निपतन, पक्ष-विक्षेप 
आदि के द्वारा 'यह बक पक्ति ही है, घ्वजा नही,” ऐसा निश्चय होना अवाय 
है।* इसमे सम्यक्‌ असम्यक्‌ की विचारणा पूर्ण रूप से परिपक्व हो जाती 
है और असम्यक्‌ का निवारण होकर सम्यक्‌ का निर्णय हो जाता है । प 
विशेषावश्यक मे एक मत यह भी उपलब्ध होता है कि जो गुण पदार्थ 





१ नन्‍वी हाया निर्णयविरोधिनीत्वातु सशयत्वप्रसग इति, तन्‍न, कि कारणमु ? अर्था- 
दानातु। अवशुह्या्थ तद्विशेषोपलब्ध्यर्थमर्थादाममीहा। सशय पुनर्नाथ॑विशेषा- 
लम्बन । एवं सशयितस्योत्तरकाल विशेंषोपलिप्सा प्रति यतनमीहैति 
सशयादर्थान्तरत्वम्‌ --राजवातिक १।१४, भारतीय ज्ञानपीठ 

२ गेह्ा सन्देहरूवा विचारबुद्धीदो सन्देहविणासुवलम्भा । 

“>घवला १ ६--१ १४, १७३६ 
रे वीसे ण इमे एगट्टिया णाणाघोसा णाणावजणा पच णामघेया भवति त जहा-- 
आमोगणया, मर्गणया, गवेसणया, चिता वीमसा । से त्त ईहा । 


हे “तन्दीसृत्र, सूत्र ४२, पृ० २२ पुष्यविजय जी 
४ तत्त्वाथेसाष्य ११५ 032 हे 
ईहितविशेषनिर्णयोब्वाय । --प्रमाणमीमासा १।१।२८ 


६ विशेषनिश्ञनिद्याथात्म्यावग्नममवाय । उत्पतन निपतनपक्ष विक्षेपादिभिवेला- 
कैवेय न पत्ताकेति । --सर्वार्थसिद्धि ११५॥१११।६ 


न 


ज्ञानबाद एक परिज्ञीलन रे४६ 


में नही है उसका निवारण अवाय है और जो ग्रुण पदार्थ में है उसका 
स्थिरीकरण घारणा है।'* भाष्यकार जिनभद्वगणी क्षमाश्रमण के मत से यह 
सिद्धान्त सही नही है। चाहे असदगुणो का निवारण हो, चाहे सदगुणो का 
स्थिरीकरण हो, चाहे दोनो एक साथ हो--सब अवायान्तर्गंत है ।* तात्पये 
यह है कि अवाय ज्ञान कभी अन्वयमुख से प्रवृत्त होकर सदभूत गुण का 
निश्चय करता है, कभी व्यतिरेकमुख से प्रवृत्त होकर असद्भूत का निषेध 
करता है और कभी-कभी अन्वय-व्यतिरेक मुख से भ्रवृत्त होकर विधान 
और निपेध दोनो करता है । 

नन्दीसूत्र मे अवाय के पर्यायवाची निम्न शब्द आये है--आवतंनता, 
प्रत्यावर्तेनता, अवाय, बुद्धि, विज्ञान ।*? 

षट्खण्डागम मे अवाय, व्यवसाय, वृद्धि, विज्ञप्ति, आमुण्डा, और 
प्रत्यामुण्डा ये पर्यायवाची नाम है ।९ 

तत्त्वार्थभाष्य मे अवाय के लिए निम्न शब्द व्यवह्ृत हुए है--अपगम, 
अपनोद, अपव्याध, अपेत, अपगत, अपविद्ध और अपनुत ।* 

ये सभी शब्द निषेघात्मक है। उपर्युक्त पक्तियों मे विशेषावश्यक 
भाष्य से जिस मत का उल्लेख किया गया है समवत यह वही परम्परा हो । 
अवाय और अपाय ये दो शब्द है। अवाय विध्यात्मक है और अपाय 
निषेधात्मक है | राजवातिक मे प्रश्त उठाया है कि अपाय शब्द ठीक है 
या अवाय ठीक है ? उत्तर दिया है कि दोनो ठीक है, क्योकि एक के वचन 
मे दूसरे का ग्रहण स्वत हो जाता है। जैसे--'यह दक्षिणी नहीं है” ऐसा 
अपाय--त्याग करता है तव “उत्तरी है” यह अवाय--निरचय हो ही जाता 
है। इसी तरह “उत्तरी है' इस प्रकार अवाय या निदचय होने पर 'दक्षिणी 
नही है” यह अपाय-त्याग हो ही जाता है ।* 


कि +->-+-+>> «कान 





१ विशेषावश्यक भाष्य १८५ 

२ विशेषावश्यक भाष्य १८६ 

३ ते जहा--आवद्टणया, पच्चावट्टणया, अवाए बुद्धी, विण्णाणे, से त्त अवाए । 
--नन्‍्दीसूत्र, सूच ५३ 

अवायो वचसायों चुद्धी, विण्णाणी, आउण्डी, पच्चाउण्डी । 

--पट्खण्डागम १३॥५॥५, सू० ३६ 


४ 


+* तत्त्वार्थ स्रभाष्य ११४ 
६ भाह--किमयमु अपाय उत अवाय इति ? उमयथा न दोप । अन्यतरवचनेष्न्यतर- 
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बहु का अर्थ अनेक और अल्प का अर्थ एक है। अनेक वस्तुओं का ज्ञान 
बहुग्राही है, एक वस्तु का ज्ञान अल्पग्नाही है। अनेक प्रकार की वस्तुओ का 
जान बहुविधग्माही है। एक ही प्रकार की वस्तु का ज्ञान अल्पविधग्राही है । 
वहु और अल्प इनका सम्बन्ध सख्या से है। बहुविध या अल्पविध इनका 
सम्बन्ध जाति से है। अवग्रह आदि ज्ञान जो शीघ्र होता है वह क्षिप्र 
कहलता है और जो विलम्ब से होता है वह अक्षिप्र कहलाता है। हेतु के बिना 
होने वाला वस्तुज्ञान अनिश्चित है। पूर्वानुभूत किसी हेतु से होने वाला 
ज्ञान निश्चित है। निश्चितनगान असदिग्ध है और अनिश्चित ज्ञान 
सदिग्घ है। अवग्रह और ईहा के अनिश्चय से इसमे भेद है। इसमे 'यह 
पदार्थ है” इस प्रकार निश्चय होने पर भी उसके विशेष ग्रुणो के प्रति सदेह 
रहता है। अवद्यभावी ज्ञान भू व है और कदाचितृभावी ज्ञान अध्नुव है ।* 
इन बारह भेदो मे से चार भेद प्रमेष की विविधता पर अवलम्बित है और 
शेष आठ भेद प्रमाता के क्षयोपशम की विविधता पर आश्रित हैं । 
दिगम्बर परम्परा के ग्रन्थो मे इन नामो मे कुछ बन्तर है, उन्होने 
निश्चित और अनिश्चित के स्थान पर अनि सृत और नि सृत शब्द का प्रयोग 
किया है । अनि सृत का अथें हैं असकल रूप से आविर्भूत पुदूगलो का 
ग्रहण और निसृत का अर्थ है सकलतया आविर्भूत पुद्गलों का ग्रहण । 
इसी प्रकार असदिग्ध और सदिग्ध के स्थान पर अनुक्त और उक्त शब्द 
का प्रयोग हुआ है। अनुक्त का अर्थ है अभिप्राय मात्र से जान लेना और 
उक्त का अर्थ है कहने से जानना ।* 
उपर्युक्त २८ भेदो मे से प्रत्येक के १२ भेद करने से कूल २८१९ १२८८ 
३३६ भेद होते है। इस प्रकार मतिज्ञान के ३३६ भेद है। इवेताम्बर परम्परा 
मे भी इन नामो के विषय मे सामान्य मतभेद पाया जाता है। 
श्र्‌ तज्ञान 
मतिज्ञान के पदचात्‌ जो चिन्तन-मनन के द्वारा परिपक्व ज्ञान होता 
है, वह श्रुतज्ञान है । श्रुतज्ञान होने के लिए शब्द-अ्रवण आवश्यक है। शब्द 
श्रवण मति के अन्तर्गंत है क्योकि वह श्रोत्र का विषय है। जब शब्द 


१ बहुबहुविषक्षिप्रानिदिचतासदिग्धश्रुवाणा सेतराणाम्‌ । -तत्त्वाथंसूत्र ११६ 
२ (क) सर्वार्थंसिद्धि १११६ 
(ख) राजवातिक १॥१६ 
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सुनाई देता है तव उसके अर्थ का स्मरण होता हैँ। शब्द-श्रवण रूप जो 
प्रवृत्ति है वह मतिज्ञान है, उसके पश्चात्‌ शब्द और अर्थ के वाच्य-वाचक 
भाव के आधार पर होने वाला ज्ञान श्रुतज्ञान है। इसलिए मतिज्नान 
कारण है और श्रृतज्ञान कार्य है। मतिननान के अभाव मे श्रतज्ञान कंदापि 
सम्भव नही है । श्रुतज्ञान का अन्तरग कारण तो श्रुतज्ञानावरण का क्षयो- 
पशम है । मतिज्ञान उसका वहिरग कारण है। मतिज्ञान होने पर भी यदि 
श्रुतज्ञानावरण का क्षयोपशम नही हुआ तो श्रुतज्नान नही हो सकता । यह 
श्रुतज्ञान का दाशंनिक विश्लेषण हैं । 

प्राचीन आगम की भाषा मे श्रुत्ञान का अर्थ है-वह ज्ञान, जो 
श्रुत से अर्थात्‌ शास्त्र से सम्बद्ध हो । आप्तपुरुष द्वारा रचित आग्रम वे 
अन्य शास्त्रों से जो ज्ञान होता है उसे श्रुतज्ञान कहते हैं। श्रुतज्ञान के दो 
भेद है--अग्रप्रविष्ट और अगवाह्मय । अयवाह्य के अनेक भेद है, अगप्रविष्ट 
के बारह भेद है।" 

अगप्रविष्ट उसे कहते हैं जो साक्षात्‌ तीर्थकर द्वारा प्रकाशित होता 
है और गणधरो द्वारा सूत्रवद्ध किया जाता है। आयु, वल, बुद्धि आदि को 
क्षीण होते हुए देखकर बाद मे आचार्य सर्वंसाघारण के हित के लिए अग- 
प्रविष्ट ग्रन्थों को आधार बनाकर विभिन्न विषयों पर ग्रन्थ लिखते हैं वे 
प्रन्थ अगबाह्य के अन्तगंत हैं। अर्थात्‌ जिसके अर्थ के प्ररूपक तीर्थकर हैं 
और सूत्र के रचयिता गणधर है वह अगप्रविष्ट है एव जिसके अर्थ के प्ररपक 
त्तीथंकर हो और सूत्र के रचयिता स्थविर हो वह अगबाहय है । अगबाहय 
के कालिक, उत्कालिक आदि अनेक भेद हैं। इन सभी का परिचय हमने 
साहित्य और सस्क्ृति* नामक ग्रन्थ मे दिया है, पाठको को वहाँ पर देखना 
चाहिए। श्रृत वस्तुत ज्ञानात्मक है। ज्ञानोत्पत्ति के साधन होने के कारण 
उपचार से शास्त्रों को भी श्रुत कहते है। 

आचार्य भव्रबाहु ने लिखा है कि जितने अक्षर है और उसके जितने 
विविध सयोग है उतने ही श्रुतज्ञान के भेद है। उन सारे भेदो की परिगणना 


१ श्रुत भतिपूर्व दृयनेकद्ादशभेदस्‌ । --तत्त्वाथेसूत्र १।९० 
२ आगम साहित्य एक पर्यवेक्षण, लेख पृ० १-५४ प्रका० भारतीय विद्या प्रकाशन, 
वाराणसी | 
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करना सम्भव नही है, अत श्रुतज्ञान के मुख्य चौदह भेद बताये हैं--(१) 
अक्षर, (२) अनक्षर, (३) सज्ञी, (४) असज्ञी, (५) सम्यक्‌, (६) मिथ्या, 
(७) सादिक, (८) अनादिक, (६) सपर्यवसित, (१०) अपयँवसित, 
(११) गमिक, (१२) अगमिक, (१३) अगप्रविष्ट, (१४) अगबाह्य । 
इन चौदह भेदो का स्वरूप इस प्रकार हे--अक्षरश्रुत के तीन भेद 
है (१) सज्ञाक्षर--वर्ण का आकार, (२) व्यजनाक्षर--वर्ण की ध्वनि, 
(३) लब्ध्यक्षर--अक्षर सम्बन्धी क्षयोपशम । सज्ञाक्षर व व्यजनाक्षर द्रव्य 
श्रुत है और लब्ध्यक्षर भावश्रुत हैं । 
खाँसना, ऊँचा श्वास लेना, छीकना आदि अनक्षर श्रुत है। 
सज्ञा के तीन प्रकार होने के कारण सज्ञी श्रुत के भी तीन प्रकार 
हैं-- (१) दीघेकालिकी--वर्तमान, भूत और भविष्य विषयक विचार 
दीघकालिकी सज्ञा हैं। (२) हेतृपदेशिकी--केवल वर्तमान की हृष्टि 
से हिताहित का विचार करना हेतूपदेशिकी सज्ञा हैं। (३) दृष्टिवादोप- 
देशिकी--सम्यक्‌ श्रुत के ज्ञान के कारण हिताहित का बोध होना दृष्टि- 
वादोपदेशिकी सज्ञा हैं। जो इन सज्ञाओ को घारण करते है वे सज्ञी कहलाते 
है। जिनमे ये सज्ञाएँ नही है वे असज्ञी है। 
असज्ञी के भी तीन भेद है। जो दीर्घकाल सम्बन्धी सोच नहीं कर 
सकते थे प्रथम नम्बर के असज्ञी है। जो अमनस्क है वे द्वितीय नम्बर के 
असज्ञी है, यहाँ पर अमनस्क का अर्थ मनरहित नही किन्तु अत्यन्त सुक्ष्म 
मन वाला हैं, जो मिथ्याश्रुत मे निष्ठा रखते हैं वे तृतीय नम्बर के 
असज्ञी है। 
सम्यक्‌ श्रुत-उत्पन्न ज्ञानदशेन धारक सर्वेज्ञ सर्वंदर्शी अरिहत भगवतों 
ने जो द्वादशाड्भी का उपदेश दिया वह सम्यक्‌श्रुत है और सर्वज्ञो के सिद्धान्त 
के बिपरीत जो श्रुत है, वह मिथ्याश्रुत है। 
जिसकी आदि है वह सादिक श्रृत हैं और जिसकी आदि नही वह 
अनादिक श्रुत है। द्रव्यरूप से श्रृूत अनादिक है और पर्यायरूप से 
सादिक है। 
जिसका अन्त होता है वह सपर्यंवसित है और जिसका अन्त नही 


होता वह अपयंवसित श्रुत है । यहाँ पर भी द्रव्य और पर्याय की दृष्टि से 
समझना चाहिए । ह 
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जिसमे सहश पाठ हो वह गमिक श्रुत है और जिसमे असहशाक्षरा- 
लापक हो वह अग्रमिक थ्रृत हे । 

अगप्रविष्ट और अगवाह्म का स्पष्टीकरण पूर्व पंक्तियों मे किया 
जा चुका है। 

मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञान 

मतिज्ञान और श्रुतज्ञान के सम्बन्ध में कुछ बातें समझनी 
आवश्यक है । 

प्रत्येक ससारी जीव मे मति और थ्ृतज्ञान अवश्य होते हैं। प्रइन 
यह है कि ये ज्ञान कब तक रहते है ? केवलज्ञान होने के पूर्व तक रहते हैं 
या बाद में भी रहते है ? इसमे आचार्यों का एकमत नही है। कितने ही 
आचार्यों का अभिमत है कि केवलज्ञान की उपलब्धि के पश्चात्‌ भी 
मतिज्ञान और श्रुतज्ञान की सत्ता रहती है। जेसे दिवाकर के प्रचण्ड प्रकाश 
के सामने ग्रह और नक्षत्रों का प्रकाश नष्ट नही होता किन्तु तिरोहित हो 
जाता है उसी प्रकार केवलज्ञान के महाप्रकाद के समक्ष मतिज्ञान और 
शआतज्ञान का अल्प प्रकाश नष्ट नही होता किन्तु तिरोहित हो जाता है। 
दूसरे आचार्यो का मन्तव्य है कि मतिज्ञान और श्रुतज्ञान क्षायोपशमिक 
ज्ञान हैं और केवलज्ञान क्षायिक ज्ञान है । जब सम्पूर्ण रूप से ज्ञानावरण 
कर्म का क्षय होता है तब क्षायिक ज्ञान प्रकट होता है, जिसे केवल ज्ञान 
कहते हैं। उस समय क्षायोपशमिक ज्ञान नही रह सकता, इसलिए केवल- 
ज्ञान होने पर मतिज्ञान और श्रुतज्ञान की सत्ता नही रहती | प्रथम मत की 
अपेक्षा द्वितीय मत अधिक तकंसगत व वजनदार है, और जैनदशशंन के 
अनुकूल है।" 

श्रुत-अननुसारी सामिलाप (शब्द सहित) ज्ञान मतिज्ञान है । 

श्रुत-अनुसारी साभिलाप (शब्द सहित) ज्ञान श्रुतज्ञान है । 

मतिज्ञान साभिलाप और अनभिलाप दोनो प्रकार का होता है किन्तु 
आुतज्ञान साभिलाप ही होता है।* अर्थावग्रह को छोडकर शेष मतिज्ञान 
१ जैनदर्शेन--डा० मोहनलाल मेहता, पृु० २२६ 
२ शब्दोल्लेखान्वितमिन्द्रियादिनिमित्त यज्ञानमुदेति तच्छू तज्ञानमिति । तच्च 


कथभूतभ्‌ ? इत्याहनिजकार्थोक्तिसमर्थमिति ) निजक स्वस्मिन्‌प्रतिमासमानों 
योध्सौ घटादिर्थ तस्योक्ति परस्मै प्रतिपादन तत्र समर्थ क्षम निजकार्थो वित- 
समयभ्‌ । अयमिह भावार्थ --शब्दोल्लेखसद्दित विज्ञानमुत्पल्त स्वप्रतिमासमानार्ष- 
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के प्रकार साभिलाप होते है। श्रुतज्ञान साभिलाप ही होता है किन्तु यह 
बात स्मरण रखनी चाहिए कि साभिलाप ज्ञानमात्र श्रुतज्ञान नहीं है, 
क्योकि ज्ञान साक्षर होने मात्र से श्रुत नही कहलाता ।* साक्षर ज्ञान परार्थ 
या परोपदेशक्षम या वचनाभिमुख होने की स्थिति मे श्रुत बनता है। 
मतिज्ञान साक्षर हो सकता है किन्तु वचनात्मक या परोपदेशात्मक नही 
होता। श्रुतज्ञान साक्षर होने के साथ-साथ वचनात्मक होता है।* 
मतिज्ञान का कार्य है, उसके सम्मुख आये हुए स्पशे। रस, गन्ध, रूप, 
शब्द आदि अर्थों को जानना और उनकी विविध अवस्थाओ पर विचार 
करना । श्रुतज्ञान का कायें है- शब्द के द्वारा उसके वाच्य अर्थ को जानना 
और दब्द के द्वारा ज्ञात अर्थ को फिर से शब्द के द्वारा प्रतिपादित करने मे 
समर्थ होना । मति को अर्थ-ज्ञान और श्रुत को शब्दार्थ-ज्ञान कहना चाहिए। 
मति और श्रुतत का सम्बन्ध कार्य-कारण सम्बन्ध है। मति कारण है 
और श्रुत कार्य है। श्रुतज्ञान शब्द, सकेत और स्मरण से उत्पन्न होने वाला 
अर्थवोध है। इस अथे का यह सकेत है, यह जानने के पश्चात्‌ ही उस 
शब्द के द्वारा उसके अर्थ का परिज्ञान होता है। सकेत को मति जानती है, 
उसके अवग्रहादि होते है, उसके पश्चात्‌ श्रुतज्ञान होता है । 
द्रव्य-श्रुत सति (श्रोत्र) ज्ञान का कारण बनता है, परन्तु भाव-श्रुत 
उसका कारण नही बनता, एतदर्थे मति को श्रतपूर्वक नही माना जाता। 
दूसरे मत से द्वव्य-श्रुत श्रोत्र का कारण नही है, विषय बनता है। कारण 
तब कहना चाहिए जबकि श्रूयमाण शब्द से श्रोत्र को उसके अर्थ का परि- 
ज्ञान हो, पर इस प्रकार होता नही है। केवल शब्द का बोध श्रोत्र को 
होता है। श्रृतनिश्चित मति भी श्रुतज्ञान का कार्य नही होता । अमुक लक्षण 
वाली गाय होती है--यह परोपदेछ या श्रुतग्रन्थ से जाना और उसी प्रकार 
के सस्कार बैठ गये । गाय देखी और जान लिया कि यह गाय है। यह 


कल बीती तने ०० 





प्रतिपादक शब्द जनयति, तेन च पर प्रत्याप्यत्ते, इत्येव, भिजकार्थोक्तिसमर्थमिद 
भवत्ति, अभिलाप्यवस्तुविषयमिति यावत्‌ । स्वरूपविशेषण चैततू, शब्दानुसारेणो- 
तसन्न-ज्ञानस्थ निजकार्थोक्तिसामर्थ्याब्व्यभिचारादिति | 

--विशेषावश्यकभाष्य वृत्ति १०० 


नि 


विशेषावश्यकभाष्य वृत्ति १७० 
२ (कफ) तत्य चत्तारि नाणाइ ठप्पाइ ठवणिज्जाइ । -अनुयोगद्वार २ 
(ख) विशेषावद्यकभाष्य वृत्ति १०० 
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ज्ञान पूर्व सस्कार से पैदा हुआ, एतदर्थ इसे श्रुत-निश्चित कहा जाता है ।* 
ज्ञानकाल मे यह 'शब्द' से उत्पन्न नहीं हुआ, एतदर्थ इसे श्रुत का कार्य 
नही माना जाता । 
मतिज्ञान विद्यमान वस्तु मे प्रवृत्त होता है और श्रुतज्ञान वर्तमान, 
भूत भौर भविष्य इन तीनो विषयो मे भ्रवृत्त होता है। भ्रस्तुत विषयक्ृत 
भेद के अतिरिक्त दोनो मे यह भी अन्तर है कि मतिज्ञान मे शब्दोल्लेख 
नही होता और श्रुतज्ञान मे होता है। तात्पर्य यह है कि जो ज्ञान इन्द्रिय- 
जन्य और मनोजन्य होने पर भी शब्दोल्लेख युक्त है वह श्रुतज्ञान है और 
जिसमे शब्दोल्लेख नही होता वह ॒मतिज्ञान है। दूसरे शब्दो मे कह सकते 
हैं इन्द्रिय और मनोजन्य एक दीं ज्ञान व्यापार का प्राथमिक अपरिपक्व 
अश मतिज्ञान है और उत्तरवर्ती-परिपक्व व स्पष्ट अश श्रुतज्ञान है। जो 
ज्ञान भाषा मे उतारा जा सके वह श्रृतज्ञानहै और जो ज्ञान भाषा मे 
उतारने युक्त परिपाक को प्राप्त न हो वह मतिज्ञान है। मतिज्ञान को यदि 
दूध कहे तो श्रुतज्ञान को खीर कह सकते है ।* 
अवधिज्ञान 
जिस ज्ञान की सीमा होती है उसे अवधि कहते हैं। अवधिज्ञान 

केवल रूपी पदार्थों को ही जानता है १ मूर््तिमान द्रव्य ही इसके ज्ञेय विषय 
की मर्यादा है। जो रूप, रस, गन्ध और स्पर्दं युक्त है, वही अवधि का 
विषय है, अरूपी पदार्थों मे अवधि की प्रवृत्ति नही होती । षद्द्वव्यों में से 

केवल पुद्गल द्रव्य ही अवधि का विषय है क्योकि शेष पाँचो द्रव्य अरूपी 

हैं। केवल पुद्गल द्रव्य ही रूपी है। अथवा द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव की 

अपेक्षा से इसकी अनेक मर्यादाएँ बनती हैं । जैसे जो ज्ञान इतने द्रव्य, क्षेत्र 

काल और भाव का ज्ञान कराता है उसे अवधि कहते है ।* 


१ श्रृत दिविधमू--परोपदेश आगमग्नल्थदय । व्यवहारकालात्‌ पूर्व तेन श्रुतेन 
कृत उपकार सस्कारा5ध5्घानरूपो यस्य तत्‌ कइृतश्रुतोपकारम्‌, यज्‌ ज्ञानमिदानी 
तु व्यवहारकाले तस्य पूर्वप्रवृत्तस्य सस्काराघायक श्रृतस्याध्नपेक्षमेव प्रवतंते तद्‌ 


श्रुतनिश्चितमुच्यते * *। ---विशेषावश्यकमाष्य वृत्ति १६5 
२ तत्त्वार्थंसृत्रन---प० सुखलाल जी पृ० ३५-३६ 
३ रूपिष्ववधे । --तत्त्वार्थसूत्र १२८ 


४. नन्‍्दीसूत्र, सूत्र २८०, पृ० १३, पृण्यविजयजी द्वारा सम्पादित । 
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अवधिज्ञान का विषय 


(१) द्रव्य की दृष्टि से जघन्य अनन्त मूर्तिमान द्रव्य, उत्कृष्ट समस्त 
मृर्तिमान द्रव्य । 


(२) क्षेत्र की दृष्टि से जघन्य न्यून से न्यून अगुल का असंख्यातवाँ 
भाग, उत्कृष्ट अधिक से अधिक असख्य क्षेत्र (सम्पूर्ण लोकाकाश) और 
शक्ति की कल्पना करे तो लोकाकाश के जैसे असख्य खण्ड उसके विषय 
हो सकते है । 

(३) काल की हृष्टि से जघन्य एक आवलिका का असख्यातवॉ 
भाग, उत्कृष्ट असर्य अवसरपिणी-उत्सपिणी काल । 


(४) भाव की हृष्टि से--जघन्य अनन्त भाव-पर्याय, उत्कृष्ट अनन्त 
भाव सभी पर्यायों का अनन्तवाँ भाग । 


अवधिज्ञान के अधिकारी 

अवधिज्ञान के अधिकारी चारो गतियो के जीव है। देवो और 
नारको मे जो अवधिज्ञान होता है वह भवप्रत्यय है* और मनुष्यों एव 
तिर्यचो मे जो अवधिज्ञान होता है वह गरुण-प्रत्यय है । जो अवधिज्ञान जन्म 
के साथ ही साथ प्रकट होता है वह भवप्रत्यय है। देव और नारक जीवों 
को जन्म लेते ही अवधिज्ञान पैदा हो जाता है। वह भव ही ऐसा है कि 
वहाँ पर जन्म लेते ही उन्हे अवधिज्ञान हो जाता है, उसके लिए उन्हे ब्रत, 
नियम आदि का पालन करना नही पडता। मनुष्य और तिर्यच मे ऐसा 
नही है। उन्हे जब्त, नियम का पालन करने से अवधिज्ञानावरणीय का 
कह होने से अवधिज्ञान होता है, इसलिए इसे गुणप्रत्यय अवधिज्ञान 

। 

भदन उद्वुद्ध हो सकता है कि अवधिज्ञानावरण कर्म के क्षयोपशम 
से अवधिज्ञान होता है तो फिर देव और नारको को जन्म से ही किस प्रकार 
होता है ? उसके लिए क्या क्षयोपशम आवश्यक नही है ? 





१ (क) द्विविधोष्वधि 
तत्र भवश्रत्ययोनारकदेवानाम्‌ । -तत्त्वाथेसूत्र २१-२२ 
(ख) स्थानाड्ु ७१ 
(ग) नन्‍दीसूत्र, सूत्र १३, पु० १०, पुण्यविजयजी द्वारा सम्पादित । 
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उत्तर मे निवेदन है कि अवधिज्ञान से लिए अवधिज्ञानावरणीय कर्म 
का क्षयोपशम आवश्यक है । किन्तु अन्तर यह है कि देवों और नारको का 
क्षयोपशम भवप्रत्ययक होता है, वहाँ पर जन्म लेते ही अवधिज्ञानावरण 
का क्षयोपशम हो ही जाता है, किन्तु मनुष्य व तिर्यच के लिए यह नियम 
नही है। उन्हे विशेष रूप से नियम आदि का पालन करना होता है तब 
जाकर अवधिज्ञानावरण का क्षयोपशम होता है। क्षयोपशम दोनो मे 
आवश्यक है। अन्तर केवल साधन मे है। जो जीव जन्म-ग्रहण करने मात्र 
से क्षयोपशम कर सकते है उनका अवधिज्ञान भवप्रत्यय है, जिन्हे इसके लिए 
विशेष श्रम करना पडता है उनका अवधिज्ञान ग्रुणप्रत्यय है। जैसे पक्षियों 
को जन्म लेते ही उडने की शक्ति प्राप्त हो जाती है, पर मानव मे नहीं। 

गुणप्रत्यय अवधिज्ञान के छह प्रकार है"-- 

(१) अनुगामी--जिस क्षेत्र मे स्थित जीव को अवधिज्ञान उत्पन्न 
होता है उससे अन्यत्र जाने पर नेन्न के समान जो साथ-साथ जाय-- 
बना रहे । 

(२) अननुगामी--उत्पत्ति-क्षेत्र के अतिरिक्त अन्य क्षेत्र मे जाने पर 
जोन रहे। 

(३) वर्धमान--उत्पत्ति के समय मे कम श्रकाश-मान हो और बाद 
में क्रमश बढे। 

(४) हीयसमान--उत्पत्ति-काल मे अधिक प्रकाशमान हो और बाद 
मे क्रमश घटे। 

(५) अप्रतिपाती--जीवन-पर्यन्त रहने वाला, अथवा केवलज्ञान 
उत्पन्न होने तक रहने वाला । 

(६) प्रतिपाती--उत्पन्न होकर जो पुन चला जाये | 

उपर्युक्त अवधिज्ञान के ये छ भेद स्वामी के गुण की दृष्टि से किये गये 
हैं। तत्त्वार्थ राजवार्तिक भे क्षेत्र आदि की हृष्टि से तीन भेद किये गये है-- 

(१) देशावधि, 


१ त॑ समासओ छब्विह पण्णत्त | त जहा--आशणुगासिय, अणाणुगामिय, वड्ढमाणय, 
हायमाणय, पडिवाति, अपडिवाति । --नन्दीसूत्र, सूत्न १४, 2० १० 
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(२) परमावचि, 

(३) सर्वावधि ।* 

देशावधि के तीन भेद होते है। जघन्य देशावधि का क्षेत्र उत्सेधागुल * 
का असख्यातवाँ भाग है। उत्कृष्ट देशावधि का क्षेत्र सम्पूर्ण लोक है अजघन्यो- 
त्कृष्ट देशावधि का क्षेत्र इन दोनो के मध्य का है, जिसके असख्यात 
प्रकार है । 

जघन्य परमावधि का क्षेत्र एक प्रदेश से अधिक लोक है। उत्कृष्ट 
परमावधि का क्षेत्र असख्यात लोक प्रमाण है । अजघन्योत्कृष्ट परमावधि का 
क्षेत्र इन दोनो के मध्य का है । 

सर्वावधि एक प्रकार का होता है, उसका क्षेत्र उत्कृष्ट परमावधि के 
क्षेत्र से बाहर असख्यात क्षेत्र प्रमाण है। क्षेत्र की अधिक से अधिक मर्यादा 
लोक है, लोक से वाहर कोई पदार्थ नही है। जो लोक से अधिक क्षेत्र का 
निर्देश किया गया है उसका तात्पय॑ ज्ञान की सूक्ष्मता से है। 

देशावधि चारो गतियो मे होता है किन्तु परमावधि और सर्वाविधि 
मनुष्यो भे मुनियो के ही होते है।* 

जिनमभद्रगणी क्षमाश्रमण ने नाम, स्थापना, द्रव्य, क्षेत्र, काल, भव और 
भाव इन सात निश्षेपो से अवधिज्ञान को समझने का सूचन किया है ।४ 

सनःपर्याय ज्ञान 

यह ज्ञान मनुष्य गति के अतिरिक्त अन्य किसी गति मे नही होता । 
मनुप्य में भी सयत मनुष्य को होता है, असयत मनुष्य को नही | मन 
पर्याय ज्ञान का अर्थ है--मनुप्यो के मन के चिन्तित अर्थ को जानने वाला 
ज्ञान ।* मन एक प्रकार का पौद्गलिक द्रव्य है। जब व्यक्ति किसी विषय 
विशेष का विचार करता है तब उसके मन का नाना प्रकार की पर्यायों मे 





१ पुनरपरेअधेस्थ्यो भेदा देशावधि परमावधि स्वावधिश्चेति | 
--राजवातिक १।२२।॥५ (वृत्तिसहित) 
३ विभिन्‍न वस्तुओं को नापने के लिए विभिन्‍न अगुल निश्चित किये गये हैं। मुख्य 
नप से उसके तीन भेद हैं--उत्सेधागुल, प्रमाणागुल और आत्मागुल। 
तच्चायमार, अमृतचन्द्रसूरि पृ० १२, गणेशप्रसाद वर्णी ग्रन्यमाला । 
विशेषावब्यक्ष काप्य 
मगपज्जवनाण पुण, जणमणपरिचितियत्यपागडण । 
मापुमवेचनिबद्ध,._ ग्रुणपच्चटय_ चरित्तवतओं ॥ -आवलश्यक निर्युक्ति ७६ 


ध्द् नर 
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परिवर्तेन होता रहता है। मन पर्यायज्ञानी मन की उन विविध पर्यायो का 
साक्षावुकार करता है, उस साक्षात्कार से वह यह जानता है कि व्यविति 
इस समय में यह चिन्तन कर रहा है | केवल अनुमान से यह कल्पना करना 
कि 'अमुक व्यक्ति इस समय अमुक प्रकार की कल्पना कर रहा होगा,' इस 
प्रकार के अनुमान को मन पर्याय ज्ञान नही कहते । यह ज्ञान मन के प्रवर्तक 
या उत्तेजक पुदूगल द्रव्यो को साक्षात्‌ जानने वाला है। दूसरे शब्दो मे 
कहा जाय तो मन के परिणमन का आत्मा के द्वारा सक्षात्‌ प्रत्यक्ष 
करके मानव के चिन्तित अर्थ को जान लेना मन पर्याय ज्ञान है। यह ज्ञान 
मनपूर्वक नही होता किन्तु आत्मपूर्वक होता है। मन तो उसका विषय 
है| ज्ञाता साक्षात्‌ आत्मा है| 
दो विचारधाराएँ 
मन पर्याय ज्ञान के सम्बन्ध मे आचार्यो की दो विचारधाराएँ है। 
आचार्य पूज्यपाद' एवं आचार्य अकलक* का मन्तव्य है कि मन पर्यवज्ञानी 
चिन्तित अर्थ का प्रत्यक्ष करता है। अर्थात्‌ मन के ह्वारा चिन्तित अर्थ के ज्ञान 
के लिए मन को माध्यम न मानकर सीधा उस अथे का प्रत्यक्ष मान लेती 
है। यह परम्परा मन के पर्याय और अर्थ के पर्याय में लिग और लिगी का 
सम्बन्ध नही मानती । मन एक मात्र सहारा है। जैसे कोई व्यक्ति यह कहें 
कि 'सूर्ये बादलो मे है” इसका तात्पर्य यह नहीं कि बादल सूये के जानने 
मे कारण है। वादल तो सूर्य को जानने के लिए आधार है वैसे ही मन भी 
अर्थ जानने का आधार है। वस्तुत प्रत्यक्ष तो अर्थ का ही होता है, इसके 
लिए मन रूप आधार की आवश्यकता है। 
आचार्य जिनभद्गगणी क्षमाश्रमण३ का कथन है कि मन पर्यायज्ञानी 

मन की विविध अवस्थाओ का प्रत्यक्ष करता है किन्तु उन अवस्थाओ में 
जो अर्थ रहा हुआ है उसका अनुमान करता है । अर्थात्‌ यह परम्परा अर्थ 
का ज्ञान अनुमान से मानती है, उसका कथन है कि मन का ज्ञान मुख्य है 
नर्थ का ज्ञान उसके पश्चात्‌ की वस्तु है। मन के ज्ञान से अर्थ का ज्ञान 
होता है, सीधा अर्थजान नही होता। मन पर्याय का अर्थ ही यह है कि मन 
की पर्यायो का ज्ञान न कि अर्थ की पर्यायों का ज्ञान । 

१ सर्वार्थंसिद्धि १६ 

२ तत्त्वार्थराजवातिक १॥२६॥६-७ 

३ विशेषावंद्यक भाष्य 5१४ 
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अवधि और मनःपर्याय 

अवधि और. मन पर्यायज्ञान ये दोनो ज्ञान आत्मा से होते है। इनके 
लिए इन्द्रिय और मन की सहायता की आवश्यकता नही होती | किन्तु ये 
दोनो ज्ञान रूपी द्रव्य तक ही सीमित है, इसलिए अपूर्ण अर्थात्‌ विकल 
प्रत्यक्ष है, जबकि केवलज्ञान रूपी-अरूपी सभी द्वब्यों को जानने के कारण 
सकलप्रत्यक्ष है। अवधि और मन पर्याय मे विशुद्धि, क्षेत्र, स्वामी और 
विषय इन चार हृष्टियो से अन्तर है। मन पर्यायज्ञान अपने विषय को 
अवधिज्ञान की अपेक्षा विशद्‌ रूप से जानता है, इसलिए वह उससे अधिक 
विशुद्ध है। यह विशुद्धि विषय की न्यूनाधिकता पर नही, विषय की सूक्ष्मता 
पर अवलम्बित है। महत्त्वपूर्ण यह नही है कि अधिक मात्रा मे पदार्थो को 
जाना जाय, पर महत्त्वपूर्ण यह है कि शेय पदार्थ की सूक्ष्मता का परिज्ञान 
हो । मनोवर्गंणाओ की सन के रूप में परिणत पर्याये अवधिज्ञान का भी 
विषय बनती है तथापि मन पर्याय उन पर्यायों का स्पेशेलिस्ट (विशेषज्ञ- 
सूक्ष्म) है। एक डाक्टर वह होता है जो सम्पूर्ण शरीर की चिकित्सा- 
विधि साधारण रूप से जानता है और एक डाक्टर वह होता है जो आँख का, 
कान का, दाँत का, एक अवयव विशेष का पूर्ण निष्णात होता है। यही 
बात अवधि और मन पर्याय की है। 

अवधिज्ञान के द्वारा रूपी द्रव्य का सूक्ष्म अश जितना जाना जाता है 
उससे अधिक सूक्ष्म अश मन पर्याय ज्ञान के द्वारा जाना जाता है। 

अवधिज्ञान का क्षेत्र अगुल के असख्यातवे भाग से लेकर सम्पूर्ण लोक 
के रूपी पदाय॑ हैं किन्तु मन पर्याय का क्षेत्र मनुष्य लोक ही है । 

अवधिज्ञान के स्वामी चारो गति वाले जीव हैं किन्तु मन पर्याय का 
स्वामी केवल चारित्रवान्‌ श्रमण ही हो सकता है ! 

अवधिज्ञान का विषय सम्पूर्ण रूपी द्रव्य है (सब पर्याय नहीं) किन्तु 


मन पर्ययज्ञान का विषय केवल मन है, जो कि रूपी द्रव्य का 
भाग है| 


केवलज्ञान है 
केवल शब्द का अर्थ एक या सहाय रहित है।' ज्ञानावरणीय करमे के 


१ (क) केवलमेग सुद्ध, सगलमसाहारण अणत च।_ --विशेषावदयक भाष्य ८४ 
(ख) केवलमिति कोर्य ? इत्याह--एकमसहायम्‌, इच्द्रियादिसाहाय्यानपेक्षितत्वादु, 
तद्मावेःशेपछ्ाद्मस्थिकज्ञाननिवृत्तेवां। --विशेषावश्यक भाष्य वृत्ति पं 
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नष्ट होने से ज्ञान के अवान्तर भेद मिट जाते है और ज्ञान एक हो जाता है, 
उसके पद्चात्‌ इन्द्रिय और मन के सहयोग की आवश्यकता नही होती, 
एतदर्थ वह केवल कहलाता है । 

व्याख्याप्रज्ञप्ति मे गौतम ने जिज्ञासा प्रस्तुत की--भगवन्‌ ! केवली 
इन्द्रिय और मन से जानता है और देखता है ? 

भगवान्‌ ने समाधान करते हुए कहा--गौतम ! वह इन्द्रियो से 
जानता व देखता नही है । 

गौतम ने पुन प्रइन किया--भगवानु ! ऐसा क्यो होता है ? 

भगवान्‌ ने उत्तर दिया--गौतम ! केवली पूर्व दिशा मे मित को भी 
जानता है और अमित को भी जानता है, वह इन्द्रिय का विषय नही है।"* 

केवल शब्द का दूसरा अर्थ शुद्ध है ।* ज्ञानावरणीय के नष्ट होने से 
ज्ञान मे किड्चित्‌ मात्र भी अशुद्धि का अश नही रहता है, इसलिए वह 
'केवल” कहलाता है । 

केवल शब्द का तीसरा अर्थ सम्पूर्ण है।* ज्ञानावरणीय के नष्ट 
होने से ज्ञान मे अपूर्णता नही रहती है, इसलिए वह 'केवल' कहलाता है। 

केवल शब्द का चौथा अर्थ असाधारण है ।* ज्ञानावरणीय कर्म के 
नष्ट होने पर जैसा ज्ञान होता है वैसा दूसरा नहीं होता, इसलिए वह 
'कैवल' कहलाता है । 

केवल शब्द का पाँचवाँ अर्थ 'अनन्त' है।* ज्ञानावरणीय के नष्ट होने 
से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह फिर कदापि आवृत नही होता, एतदर्थ वह 
'केवल' कहलाता है। 

केवल शब्द के उपर्युक्त अर्थ 'सर्वज्ञता' से सम्बन्धित नही हैं। 
आवरण के पूर्ण रूप से क्षय होने पर ज्ञान एक, घुद्ध, असाधारण और 


१ व्याग्याप्रज्ञप्ति ६१० 
शुद्धमू-निर्मेलमू--सकलाव रणमलक्लकविगमसम्भूतत्वात्‌ । 
--विशेषावद्या नाष्यवृत्ति रो 

सफलम्‌-परिपूर्णव सम्पूर्णनेयग्राहित्वानु-- वही ८४ 
४. असाधा"णम--अन-म-सरणम्‌ ताहशापरप्पयनभावयातु । 

--पिनेपायश्यक पाप्य उच्चि ६5४ 
भ. अय्यमू--अप्रतिपातिवेद दिवमातर्यनचत्वान्‌ । 

+-पिनेधावन्यद कास्य बूति ८४ 
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अप्रतिपाती होता है । इसमे किसी भी प्रकार का विवाद नही है। विवाद 
का मुख्य विषय ज्ञान की पूर्णता है। कितने ही ताकिको का मन्तव्य है 
कि ज्ञान की पूर्णता का अर्थ वहुश्रुतता है। कितने ही आचार्य ज्ञान 
की पूर्णता का अर्थ सर्वज्ञता करते है । 

जैन-परम्परा मे केवलज्ञान का अर्थ सर्वज्ञता है। केवलज्ञानी केवल- 
ज्ञान पैदा होते ही लोक और अलोक दोनो को जानने लगता है ।* केवल- 
ज्ञान का विषय सर्वद्रव्य और सर्वपर्याय है ।* कोई भी वस्तु ऐसी नही जिसे 
केवलज्ञानी नही जानता हो , कोई भी पर्याय ऐसा नही जो केवलज्ञान 
का विषय न हो । छहो द्रव्यो के वर्तमान, भूत और भविष्य के जितने भी 
पर्याय है सभी केवलज्ञान के विषय है । आत्मा की ज्ञानशवित का (पूर्ण 
विकास केवलज्ञान है | जब पूर्ण ज्ञान हो जाता है तब अपूर्ण ज्ञान स्वत 
नष्ट हो जाता है। इसके सम्बन्ध मे पूर्व लिख चुके हैं । 

दर्शन और ज्ञानविषयक तीन मान्यताएँ 

उपयोग के दो भेद है- साकार और अनाकार। साकार उपयोग 
को ज्ञान कहते है और अनाकार उपयोग को दर्शन ।* साकार का अर्थ 
सविकल्प है और अनाकार का अर्थ निविकल्प है। जो उपयोग वस्तु के 
विशेष अश को ग्रहण करता है वह सविकल्प है और जो उपयोग सामान्य 
अश को ग्रहण करता है वह निविकल्प है । 

ज्ञान और दर्शन की मान्यता जैन-साहित्य मे अत्यधिक प्राचीन है। 
ज्ञान को आवृत करने वाले कर्म का नाम ज्ञानावरण है और दर्शन को 
आच्छादित करने वाले कर्म का नाम दर्शनावरण है। इन कर्मों के क्षयोप- 
शम से ज्ञान और दर्शन गुण प्रकट होते हैं। आगम-साहित्य मे यत्रनतत्र 
ज्ञान के लिए 'जाणइ' और दर्शन के लिए 'पासइ' शब्द व्यवहृत हुआ है। 

दिगम्बर आचार्यों का यह अभिमत रहा है कि बहि्मुख उपयोग ज्ञान 





१ (क) जया सव्वत्तग नाण दसण चामिगच्छई | 
तया लोगमलोग च, जिणो जाणइ केवली |. --दशवैकालिक ४ै॥२२ 
(ख) लोक चतुर्दशरज्ज्वात्मकम्‌ 'अलोक च! अनन्त जिनो जानाति कैली, 
लोकालोकी च सर्व नान्यतरमेवेत्यर्य ।--दशबै० हरिभद्रीय वृत्ति १० ११८ 
२ सर्वेद्रव्यपर्यायेपु केवलस्य । --वत्त्वार्थयुत १।रै० 
३ तत्त्वाथंसूत्र माष्य १६ 
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है और अन्तर्मुख्त उपयोग दर्शन है। आचाय॑ वीरसेन षट्खण्डागम की 
घवलाटीका मे लिखते हैं कि सामान्य-विशेषात्मक बाह्यार्थ का ग्रहण ज्ञान 
है और तदात्मक आत्मा का ग्रहण दर्शन है।' दर्शन और ज्ञान में यही 
अन्तर है कि दर्शन सामान्य विशेषात्मक आत्मा का उपयोग है--स्वरूप 
दर्शन है, जबकि ज्ञान आत्मा से इतर प्रमेय का ग्रहण करता है। जिनका 
यह मन्तव्य है कि सामान्य का ग्रहण दर्शन है और विशेष का ग्रहण ज्ञान 
है वे प्रस्तुत मत के अनुसार दर्शन और ज्ञान के मत से अनभिज्ञ है। 
सामान्य और विशेष ये दोनो पदार्थ के धर्म है। एक के अभाव मे दूसरे का 
अस्तित्व नही है। केवल सामान्य और केवल विशेष का ग्रहण करने वाला 
ज्ञान अप्रमाण है । इसी तरह विशेष व्यतिरिक्त सामान्य का ग्रहण करने 
वाला दर्शन मिथ्या है ।* प्रस्तुत सत का प्रतिपादन करते हुए द्रव्यसग्रह की 
वृत्ति मे ब्रह्मदेव ने लिखा है--ज्ञान और दर्शन का दो दृष्टियो से चिन्तन 
करना चाहिए---तकंहृष्टि से और सिद्धान्तदृष्टि से। दर्शन को सामान्य- 
आही मानना तकंहृष्टि से उचित है किन्तु सिद्धान्तहृष्टि से आत्मा का सही 
उपयोग दर्शन है और बाह्य अथे का ग्रहण ज्ञान है ।१ व्यावहारिकद्ृष्टि से 
ज्ञान और देन मे भिन्नता है पर नैश्वयिकदृष्टि से ज्ञान और दर्शन मे 
किसी भी प्रकार की भिन्नता नही है ।* सामान्य और विदश्येष के आधार से 
ज्ञान और दशेन का जो भेद किया गया है उसका निराकरण अन्य प्रकार से 
भी किया गया है। यह अन्य दाशैनिको को समझाने के लिए सामान्य और 
विशेष का प्रयोग किया गया है किन्तु जो जैनतत्त्वज्ञान के ज्ञाता हैं उनके 


लिए आगमिक व्याख्यान ही ग्राह्म है। शास्त्रीय परम्परा के अनुसार आत्मा 
और इतर का भेद ही वस्तुत सारपूर्ण है।* 





१ सामान्यविशेषात्मकबाह्यथंग्रहण ज्ञानम्‌, तदात्मकस्वरूपग्रहण दर्शनमिति सिद्धम्‌ । 


“पषट्खण्ड।गर्मभ, घवला टीका १।१।४ 
२ पट्खण्डागम, धवलावृत्ति ११४ 
३ एव तर्कामिश्रायेण सत्तावलोकनदर्शन व्यार्यातम्‌ । अत ऊध्वे सिद्धान्ताभिश्रायेण 
केथ्यत्ते । तथाहि उत्तरज्ञानोत्पत्तिनिमित्त यत्त्‌ प्रयत्न तद्रूप यत्त्‌॒स्वस्यात्मन 
परिच्छेदनमवलोकन तहृशेन भण्यत्ते ॥ तदनन्तर यदू चहिविपये विकल्पर्पेण 
पदार्थ प्रहण तज्ज्ञानमितिवात्तिक्मू । “--अव्यसग्रह वृत्ति गाथा ४४ 
४ द्रव्यसग्रह वृत्ति गा० ४४ हि 
५ द्रव्यसग्रह वृत्ति या० ४४ 
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उपर्युक्त विचारधारा को मानने वाले आचार्यो की सख्या अधिक 
नही है, अधिकाशत दाशेनिक आचार्यों ने साकार और अनाकार के भेद 
को स्वीकार किया है । दर्शन को सामान्यग्राही मानने का तात्पयें इतना 
ही है कि उस उपयोग मे सामान्य घ्म प्रतिविम्बित होता है और ज्ञानोप- 
योग मे विशेष धर्म झलकता है। वस्तु मे दोनो धर्में हैं पर उपयोग किसी 
एक धर्म को ही मुख्य रूप से ग्रहण कर पाता है। उपयोग मे सामान्य और 
विशेष का भेद होता है किन्तु वस्तु मे नही । 
काल की दृष्टि से दर्शन और ज्ञान का क्या सम्बन्ध है ” जरा इस 
प्रश्न पर भी चिन्तन करना आवश्यक है। छदमस्थो के लिए सभी 
आचार्यो का एक मत है कि छद्मस्थों को देन और ज्ञान क्रमश होता है, 
युगपद्‌ नहीं। केवली मे देन और ज्ञान का उपयोग किस प्रकार 
होता है, इस सम्बन्ध मे आचार्यो के तीन मत हैं। प्रथम मत के अनुसार 
दर्शंन और ज्ञान क्रमश होते हैं। द्वितीय मान्यता के अनुसार दर्शन 
और ज्ञान युगपद्‌ होते है। तृतीय मान्यतानुसार ज्ञान और दर्शन मे अमेद 
है । अर्थात्‌ दोनो एक है। 
प्रज्ञापना मे एक सवाद है। गौतम भगवान्‌ से पूछते है-है भगवन्‌ ' 
केवली आकार, हेतु, उपमा, हृष्टान्त, वर्ण, सस्थान, प्रमाण और प्रत्यावतारों 
के द्वारा इस रत्नप्रभापृथ्वी को जिस समय जानता है उस समय देखता 
है ”? और जिस समय देखता है उस समय जानता है ? 
भगवान- हे गौतम ” यह आर्थ समर्थ नही है । 
गौतम--हे भगवन्‌ ! केवली आकार आदि के द्वारा इस रत्लत्रभा 
पृथ्वी को जिस समय जानता है उस समय देखता नहीं है और जिस समय 
टेखता है उस समय जानता नही है, इसका क्या कारण ? 
भगवान--है गौतम ! उसका ज्ञान साकार है और उसका दर्शन निरा- 
कार है, अत वह जिस समय जानता है उस समय देखता नही है और जिस 
समय देखता है उस समय जानता नही है। इस प्रकार अघ सप्तमी पृथ्वी 
तक, सोधमेंकल्प से लेकर ईषत्प्राग्भार पृथ्वी तक तथा परमाणु पुदुंगल 
से अनन्त प्रदेश स्कथ तक जानने का और देखने का क्रम समझना चाहिए ।' 
१ केवली ण भत्ते ! इम रयणप्पभ पुढुनि आगारेंहि हेतृहि उवमाहि दिद्व तेहि वण्णेंहि 


सठाणेहि पमाणेहि पडोयारेहि, ज समम जाणति त समय पासइ ? ज॑ समय पासई 
त समय जाणइ ? 
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आवश्यक निर्युक्ति,' विशेषावश्यक* आदि में भी कहा गया है कि 
केवली के भी दो उपयोग एक साथ नही हो सकते । इ्वेताम्बर परम्परा के 
आगम इस सम्वन्ध मे एक मत है। वे केवली के दर्शन और ज्ञान को युगपद 
नही मानते ।* 


दिगम्बर परम्परा के अनुसार केवलदशन और केवलज्ञान युगपद्‌ 
होते है। इस विषय मे सभी दिगम्बर आचार्य एकमत हैं ।* उमास्वाति 
का भी यही अभिमत रहा है कि मति, श्रुत आदि मे उपयोग क्रम से होता 
है, युगपद्‌ नही । केवली मे दशेन और ज्ञानात्मक उपयोग प्रत्येक क्षण में 
युगपद्‌ होता है ।* नियमसार मे आचार्य कुन्दकुन्द ने स्पष्ट लिखा है कि 


गोयमा । णो तिणट सम 


'से केणट्रेण भते ! एवं वुक्चति--केवली ण इम रयणप्पभ पुढ॒वि आगारेंहि ज 
समय जाणति नो त समय पासति, ज समय पासति नो त समय जाणति ? 
गोयमा ! साग्रारे से णाणे भवति, अणागारे से दसणे भवत्ति | से तेणट्रंण 
जाव णो त समय जाणति | एव जाव अहे सत्तम । एवं सोहम्मकप्प जाव अच्चुय 
गेविज्जगविमाणा अणुत्तरविमाणा ईसीपब्मार पुढठुवि १रमाणुपोग्गल दुपदेसिय 
खघ जाव अणतपदेसिय खध ।' -- प्रज्ञापना पद ३० सूत्र ३१६ पृ० ५३१ 
१ असरीरा जीवघणा उवउत्ता दसणे य णाणेय। 
सागारमणागार लक्खणमेय तु सिद्धाण ॥ 
केवलनाणुवउ्ता जाणती . सब्वभावगुणभावे । 
पासति सब्वतो खलु, केवलदिट्वीहि णताहिं॥ 
नाणमि दसणमि य एत्तो एगयरयमि उबऊउत्ता । 
सव्वस्स केवलिस्सा जुगव दो नत्यि उवओगा ॥ 


ह --आवद्यक निर्युक्ति गा० ९७७-६७९ 
२ विशेषावश्यक भाष्य 


है भगवती सूत्र १८८, तथा मगवती श० १४ उद्दे ० १० 
४ पिद्धाण सिद्धबई केवलणाण च दसण खयिय । 
सम्मत्तमणाहार, उवजोगाणक्कमपउत्ती ॥| --ग्रोम्मटसार, जोवकाण्ड ७३० 
दसणपुन्ब णाण छदमत्थाण ण दोण्णि उवउत्गा । 
जुगव जम्हा, केवलिणाहे जुगव तु ते दो वि॥ --जव्यसग्रह ४४ 
४ मतिज्ञानादिषु चतुर्षु पर्यायेणोपयोगो भवत्ति न यरुगपद्‌ । सम्मिन्नशानदशेनस्य तु 
भगवत केवलिनो युगपदु* भवति।  --तत्त्वाथंसूत्र माष्य १३१ 


३७० जेनवर्दान स्वरूप और विश्लेषण 


जैसे सूर्य मे प्रकाश और ताप एक साथ रहते है उसी प्रकार केवली मे 
दर्शन और ज्ञान एक साथ रहते है |" 


तीसरी परम्परा चतुर्थ शताब्दी के महान्र दार्शनिक आचार्य सिद्धसेन 
दिवाकर की है। उन्होने सन्‍्मति तक॑ प्रकरण मे लिखा है कि मन पर्याय 
तक तो ज्ञान और दशोन का भेद सिद्ध कर सकते है किन्तु केवलज्ञान और 
केवलदर्शन मे भेद सिद्ध करना सभव नही है ।* दर्शनावरण और ज्ञातरा- 
वरण का युगपद्‌ क्षय होता है। उस क्षय से होने वाले उपयोग मे यह 
प्रथम होता है, यह वाद में होता है” इस प्रकार का भेद किस प्रकार से 
किया जा सकता है ?३ कैवल्य की प्राप्ति जिस समय होती है उस समय 
सर्वप्रथम मोहनीय कर्म का क्षय होता है, उसके पश्चात्‌ ज्ञानावरण, दर्शना- 
वरण और अन्तराय का ग्रुगपद्॒ क्षय होता है। जब दर्शनावरण और 
ज्ञानावरण दोनो के क्षय मे काल का भेद नही है तब यह किस प्रकार 
कहा जा सकता है कि प्रथम केवलदर्शन होता है फिर केवलज्ञान। इसे 
समस्या के समाधान के लिए कोई यह माने कि दोनो का युगपद्‌ सद्भाव 
है, तो यह भी उचित नही है क्योकि एक साथ दो उपयोग नही हो सकते । 
इस समस्या का सबसे सरल व तकंसगत समाधान यह है कि केवली 
अवस्था मे दर्शन और ज्ञान मे भेद नही होता। दर्शन और ज्ञान को 
पृथक्‌-पृथक्‌ मानने से एक समस्या और उत्पन्न होती है । यदि केवली एक 
ही क्षण मे सभी कुछ जान लेता है तो उसे सदा के लिए सब कुछ जानते 
रहना चाहिए । यदि उसका ज्ञान सदा पूर्ण नही है तो वह्‌॒सर्वेज्ञ कैसा रा 
यदि उसका ज्ञान सदैव पूर्ण है तो क्रम और अक्रम का प्ररन ही उत्पन्न नहीं 
होता । वह सदा एकरूप है। वहाँ पर दर्शन और ज्ञान में किसी भी प्रकार 


१ जुगव वद्टइ नाण, केवलणाणिस्स दसण च तहा । 


दिणबरपयासताप जह॒वट्टड तह मुणेयव्व ॥ --नियमसार, गाथा ११८ 
२ मणपज्जवणाणतो णाणस्स य दरिसणस्स य विसेसो । 

केवलणाण पुण दसण ति णाण तिय समाण॥  --सन्मत्ति प्रकरण ३३ 
३ दसणणाणावरणवखए समाणम्मि कस्स पुृव्वअर । 

होज्ज सम उप्पाओ हेदि दुए णत्थि उदबोगा ॥ . --सन्मति प्रकरण ३८ 


४ जइ सब्व सायार जाणइ एक्कसमएण सब्वण्णू | 
जुज्जद सया वि एवं अहवा सव्वण याणाइ॥ --सन्मतति प्रकरण रे १० 


ज्ञानवाद एक परिशीलन ३७१ 


का कोई अन्तर नही है। ज्ञान सविकल्प है और दर्शन निविकल्पक है--इस 
प्रकार का भेद आवरणरूप कर्म के क्षय के पश्चात्‌ नही रहता ।* जहाँ पर 
उपयोग की अपूर्णता है वही पर सविकल्पक और निविकल्पक का भेद होता 
है | पूर्ण उपयोग होने पर किसी भी प्रकार का भेद नही होता । एक 
समस्या और है, वह यह है कि ज्ञान हमेशा दर्शनपुर्वक होता है किन्तु 
वशेन ज्ञानपूर्वक नही होता ।* केवली को जब एक बार सम्पूर्ण ज्ञान हो 
जाता है तब फिर दर्शन नही हो सकता, क्योकि दर्शन ज्ञानपूर्वक नही 
होता, एतदर्थ ज्ञान और दर्शन का क़मभाव नही घट सकता। 


दिगम्बर परम्परा मे केवल युगपत्‌-पक्ष ही मान्य रहा है, श्वेताम्बर 
परम्परा मे इसकी क्रम, युगपत्‌ और अभेद ये तीन घाराएँ बनी । इन तीनो 
घाराओ का विक्रम की सन्नहवी शताब्दी के महान ताकिक यशोविजय जी 
ने नयदृष्टि से समन्वय किया है | ऋजुसूत्रनय की हृष्टि से क्रमिक पक्ष 
सगत है। यह दृष्टि वर्तमान समय को ग्रहण करती है। प्रथम समय का 
ज्ञान कारण है और द्वितीय समय का दहन उसका कार्य है। ज्ञान और 
दर्शन मे कारण और कार्य का क्रम है। व्यवहा रनय भेदस्पर्शी है। उसकी 
दृष्टि से युगपतु-पक्ष भी सगत है। सग्रहनय अभेद-स्पर्शी है। उसकी दृष्टि 
से अभेद-पक्ष भी सगत है। तकंहष्टि से देखने पर इन तीनो धाराओ मे 
अभेद-पक्ष अधिक युक्तिसगत लगता है । 


दूसरा हृष्टिकोण आगमिक है, उसका प्रतिपादन स्वभाव-स्पर्शी है । 
प्रथम समय में वस्तुगत भिन्‍नताओ को जानना और दूसरे समय मे भिन्‍न- 
तागत अभिन्‍नता को जानना स्वभाव-सिद्ध है। ज्ञान का स्वभाव ही इस 
प्रकार है। भेद में अभेद और अभेद मे भेद समाया हुआ है, तथापि भेद- 
प्रधान ज्ञान और अभेद-प्रधान दर्शन का समय एक नही होता । 





१ परिसुद्ध सायार, अवियत्त दसण अणायार। 


णय खीणावरणिज्जे, जुज्जइ सुवियत्तमवियत्त ॥  --सन्मति प्रकरण२।११ 
२ दसणपुन्ब णाण णाणणिमित्त तु दसण णत्थि। 
तेण सुविणिच्छियामो दसणणाणा ण अण्णत्त ॥ -- वही २२२ 


हे ज्ञानबिन्दु 


३७२ जनवर्शन : स्वरूप और विश्लेषण 
उपसंहार 

इस प्रकार आगमयुग से लेकर दाशंनिकयुग तक ज्ञानवाद पर 
गहराई से चिन्तन किया गया है। यदि उस पद विस्तार के साथ लिखा 
जाय तो एक विराट्काय स्वतत्न ग्रन्थ तैयार हो सकता है, पर सक्षेप मे ही 
प्रस्तुत निबन्ध मे प्रकाश डाला गया है, जिससे प्रबुद्ध पाठकों को यह 
परिज्ञात हो सके कि जैन दाशनिको ने ज्ञानवाद पर कितना स्पष्ट विचार 
प्रस्तुत किया है । 


[] प्रमाण एक अध्ययन 
0 गम साहित्य मे प्रमाण वर्णन. 


0 
हक 
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आगम साहित्य में प्रमाण-वर्णन 

आगम साहित्य मे प्रमाण के सम्बन्ध मे विस्तार से चर्चा है। स्वतन्त्र 
रूप से प्रमाण के सम्बन्ध मे चिन्तन किया गया है । 

भगवती सूत्र' का मघुर प्रसग है। गणधर गौतम ने भगवान महावीर 
के समक्ष जिज्ञासा प्रस्तुत की--भगवनच्‌ ! जिस प्रकार केवली अन्तिम 
शरीरी (जो इसी भव मे मुक्त होने वाला हो और वत्तंमान शरीर के 
पश्चात्‌ फिर कभी शारीर घारण नही करेगा) को जानते है। उसी प्रकार 
क्या छद॒मस्थ भी जानते है ? 

भगवात्र्‌ महावीर ने समाधान करते हुए कहा--गौतम ! वे अपने आप 
नही जान सकते, या तो किसी से श्रवण कर जानते हैं या प्रमाण से जानते हैं। 

गोतम ने पुन प्रइन किया--किससे सुनकर ? 

उत्तर दिया गया--केवली से * ॥। 

पुन भ्रएन उदृबुद्ध हुआ--किस प्रमाण से जानते है ? 

उत्तर दिया गया--भ्रमाण चार प्रकार के कहे गये है-प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान और आगम | इनके विषय मे जैसा अनुयोगद्वार में वर्णन 
है उसी प्रकार यहाँ पर भी समझना चाहिए। 

स्थानाज् सूत्र मे प्रमाण और हेतु इन दो शब्दों का प्रयोग हुआ है । 
निक्षेप पद्धति की दृष्टि से प्रमाण के द्रव्य प्रमाण, क्षेत्र प्रमाण, काल प्रमाण 
भोर भाव प्रमाण, ये चार भेद किये गये हैं । 





१ गोयमा णो तिणट्ठे समट्ठे | सोच्चा जाणति पासति पमाणतोचा। से कित 
सोच्चा ? केवलिस्स वा, केवलिसावयस्स वा केवलिसावियाए था, केवलिउबातगस्स 
वा केवलीउवासियाए वा से त सोच्चा। से कि त प्रमाण ” पमाणे 
चउन्विहे पण्णत्ते | त जहा--पच्चक्खे, अणुमाणे, ओवम्मे, आगमे जहा अणुओो- 
गद्दारे तहा णेयव्व पमाण । --भगवती सूत्र ५।३।१६१-१६२ 

२ चउच्विहे पमाणे पण्णत्ते त॒ जहा--दव्वप्पमाणे, सेत्तप्पमाणे, कालप्पमाणें, माव- 
प्पमाणे । --स्थानाग रे२१ 


३७६ जैनवर्दान * स्वरूप और विश्लेषण 


अनुसान 
अनुमान प्रमाण के पूर्व॑ंवतू, शेषवत््‌ और हृष्टसाधम्यंवत्‌ ये तीन भेद 
किये गये हैं। न्यायदर्शन', बौद्धदर्शन* और साख्यदर्शनः ने भी ये तीन 
भेद माने है। 


इववत्‌ & 
पूर्वपरिचित हेतु द्वारा पूर्वपरिचित पदार्थ का ज्ञान करना पूवंवत्‌ 

अनुमान है। एक माता अपने पुत्र को बाल्यकाल मे देखती है ) पुत्र कही 
विदेश चला गया, वर्षो के पदचात्‌ वह लौटता है किन्तु कुछ समय तक 
माता उसे पहचान नही पाती किन्तु उसके शरीर पर कोई चिह्न देखकर 
शीघ्र ही उसे स्मृति हो आती है कि यह मेरा ही पुत्र है। यह है पूर्व 
अनुमान | 

शेबबत्‌ 


तु 

शेषवत्‌ अनुमान के (१) कार्य से कारण का अनुमान, (२) कारण 
से कार्य का अनुमान, (३) गुण से गुणी का अनुमान, (४) अवयव से 
अवयवी का अनुमान, (५) आश्रित से आश्रय का अनुमान। ये पाँच 
प्रकार है। 

कार्य से कारण का अनुमान जेसे--शब्द से शख का, ताडन से भेरी 
का, ढक्कित से वृषभ का अनुमान करना । 

कारण से कार्य का अनुमान जैसे-- तन्‍्तु से ही पट होता है, पट से 
तन्तु नही, मिट्टी के पिण्ड से ही घडा बनता है, घडे से मिट्टी का पिण्ड नही 
इत्यादि कारणो से कार्य-व्यवस्था करना | 

गुण से गुणी का अनुमान जैसे--कसौटी से सोने का, गन्ध से पुष्प 
का, रस से लवण का, आस्वाद से मदिरा का, स्पर्श से वस्त्र का अनुमान 
करना | 





न्यायसूत्र १॥१४५ 

उपायहुदय पृ० १३ 

साख्यकारिका ५-६ 

माया पुत्त जहा नदृठ जुबाण पुणरागय, 

काई पच्चमिजाणेज्जा, पुव्वलिगेण केणई । 

ते जहा--खत्तेण वा वण्णेण वा लछुणेण वा मसेण वा तिलएण वा । 
--अनुयोगद्वार सूत्र, प्रमाण प्रकरण 


न्ट्‌ नस 0 ७ 
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अवयव से अवयवी का अनुमान जैसे--श्वूग से भेसे का, दाँत से हाथी 
का, दाढ से वराह का, पस्र से मयूर का, खुर से घोडे का, केसर से सिंह का 
अनुमान किया जाता है। 
आश्वित से आश्रय का अनुमान जैसे--धुम से अग्नि का, बगुले की 
पक्ति से पानी का, बादलो से वृष्टि का, शीलवृत्त से कुलपुत्न का अनुमान 
किया जाता है । 
कारण और काये को लेकर दो भेद किये है पर गुण और गुणी, 
अवयव और अवयवी, आश्रित और आश्रय के दो-दो भेद नही किये गये है, 
इसके पीछे क्या रहस्य है यह आगम मर्मज्ञो के लिए चिन्तनीय है। 
इृष्टसाधस्यंवत्‌ 
सामान्यहृष्ट और विशेषदृष्ट इस प्रकार इसके दो भेद है। किसी 
एक वस्तु के दर्शन से सजातीय सभी प्रकार की वस्तुओ का ज्ञान करना, 
या जाति के ज्ञान से किसी विशेष पदार्थ का ज्ञान करना सामान्यहृष्ट 
अनुमान है। एक पुरुष को देखकर सभी पुरुषो का ज्ञान करना, या पुरुष 
जाति के ज्ञान से पुरुष विशेष का ज्ञान करना सामान्यहष्ट अनुमान है । 
अनेक वस्तुओ में से किसी एक वस्तु को अलग करके उसका 
परिज्ञान करना विशेषदृष्ट अनुमान कहलाता है। जैसे एक स्थान पर 
सेकडो पुरुष खडे हो, उनमे से किसी विशेष पुरुष को पहचानना कि यह 
वही पुरुष है जिसे पूर्व मैंने अमुक स्थान पर देखा था । 
सामान्यहृष्ट उपमान के समान है और विश्ेषद्ृष्ट प्रत्यभिज्ञान के 
समान है । 
अनुयोगद्वार मे काल की हृष्टि से अनुमान के तीन भेद किये है। 
वे इस प्रकार है -- 
(१) अतीतकाल ग्रहण 
घास व अन्य वनस्पतियो से लहलहाती प्रृथ्वी, जल से छलछलाते 
हुए कुण्ड, तालाब, नदी आदि को देखकर यह अनुमान करना यहाँ पर वर्षा 
बहुत अच्छी हुई । 
(२) भ्रत्युत्पन्नकाल ग्रहण 
भिक्षा के समय सुगमता से अच्छी तरह से भिक्षा खूब प्राप्त होने पर 
यह अनुमान करना कि यहाँ पर सुभिक्ष है| 


३७८ जेनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


(३) अनागत काल ग्रहण 

उमड-घुमडकर घनघोर घटाएँ आरही हो, विजली कौध रही हो, 
भेघ की गभीर गर्जना हो रही हो, रक्त और स्निग्ध सध्या फूल रही हो 
इन सभी को देखकर यह जान लेना कि अत्यधिक वर्षा होगी । 

इन तीन लक्षणो से विपरीत लक्षणों को देखकर विपरीत अनुमान 
भी किया जा सकता है | सूखे जगलो को देखकर अनावबृष्टि का, मिक्षा 
प्राप्त न होने पर दुर्भिक्ष का, वर्षा के लक्षणो को न देखकर वर्षा के अभाव 
का अनुमान किया जा सकता है। 

अनुमान के अवयव 

यद्यपि मूल आगमो मे अवयव की चर्चा नही है। दूसरो को समझाने 
के लिए अनुमान के हिस्सो का प्रयोग करना अवयव का अर्थ है। अनुमान 
का प्रयोग किस प्रकार करना चाहिए, वाक्यो की सगति उसके लिए किस 
प्रकार बैठानी चाहिए, अधिक से अधिक वाक्य के कितने प्रयोग हो सकते 
है, कम से कम कितने वाक्य का प्रयोग होना चाहिए । अवयव की चर्चा मे 
इन सभी पर विचार किया गया है। दशवैकालिकनिरयुक्ति मे अवयवो 
की चर्चा करते हुए दो से लेकर दस अवयवो के प्रयोग का समर्थन किया 
है।" दस अवयवो का दो प्रकार से प्रयोग बतलाया गया है।* दो अवयवो 
की परिगणना करते हुए उदाहरण का नाम दिया है, हेतु का नही । 

दो--पभ्रतिज्ञा, उदाहरण 

तीन--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण 

पाँच--श्रतिज्ञषा, हेतु, दृष्टान्त, उपसहार, निगमन 

(१) दस--प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञाविशुद्धि, हेतु, हेतुविशुद्धि, इंष्टान्त, 
दृष्टान्तविशुद्धि उपसहार, उपसहारविशुद्धि, निगमन, निगमनविशुद्धि । 

(२) दस--प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञाविभवित, हेतु, देतुविभकिति, विपक्ष, 
प्रतिषेध, दृष्टान्त, जाशका, तत्प्रतिषेध, निगमन । 

स्मरण रखना चाहिए कि दो, तीन और पाँच अवयवो के नाम वे ही 


१ कत्यद पचावयवय दसहा वा सव्बहा ण पढिकुत्थति । है 
--दद्वैकालिक निर्युक्ति ४० 
२ दशवंकालिक निर्युक्ति €२ 
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है जिनकी चर्चा अन्य दाशंनिको ने भी की है। किन्तु दस अवयवो के नामों 
का वर्णन आये भद्गबाहु के अतिरिक्त कही भी नही मिलता है ।* 
उपमान 

साधर्म्योपनीत और वैधरम्योपनीत ये उपमान के दो भेद है। 

साधम्योपनीत तीन प्रकार का है--(१) किड्चचत्‌ साधम्योपनीत, 
(२) प्राय. साधर्म्योपनीत और (३) सर्वेसाधम्थोपनीत । 

किज्चितु साधस्योपनीत--जैसा--आदित्य है वैसा खब्योत है, जैसा 
खद्योत है घेसा आदित्य है | जैसा चन्द्र है वेसा कुमुद है, जैसा कुमुद है वैसा 
चन्द्र है। ये उदाहरण किड्चचित्‌ साधम्योपनीत उपमान के है, आदित्य और 
खद्योत का, कुमुद और चन्द्र का किड्चित्‌ साधम्यं है। 

प्राय. साधस्योपनीत--जिस प्रकार गौ है वैसा गवय है, जिस प्रकार 
गवय है वैसा गौ है । गौ और गवय का यहाँ पर अत्यधिक साधम्य है । 

सर्वंसाधम्थोपनीत--किसी व्यक्ति की उपमा अन्य किसी व्यकित से 
त देकर उसी व्यक्ति से दी जाती है तव वह सर्वेसाधम्योपनोत्त उपमान 
बह है, इन्द्र इन्द्र ही है, तीर्थकर तीर्थंकर ही है, चक्रवर्ती चक्रवर्ती 

। 

वेधम्योपनीत के भी तीन भेद है--किज्चिद्‌ वैधम्योपनीत, प्रायो- 
वैधर्म्योपनीत, और सर्ववैधरम्योपनीत । 

फिड्चिद्वेधस्थोपनीत--जैसे शावलेय है वेसा बाहुलेय नही है, 
जैसा बाहुलेय है वैसा शाबलेय नही है । 

प्रायोबधर्स्योपनीत- जैसा वायस (कौआ) हे वैसा पायस (दूध) नही 
है। जेसा पायस है वैसा वायस नही है। 

सर्वेवेधम्योपनीत--जैसे उत्तम पुरुष ने उत्तम पुरुष के समान ही 
कार्य किया। नीच ने नीच के समान ही कार्य किया । डा० मोहनलाल जी 
मेहता का भन्तव्य है कि ये उदाहरण ठीक नहीं है, कोई ऐसा उदाहरण 
देना चाहिए, जिसमे दो विरोधी वस्तुएँ हो । नीच और सज्जन, दास और 
स्वामी आदि उदाहरण दिये जा सकते है ।३ 


१ प्रतिज्नाहेतुदाहरणोपनय निगमनान्यवयवा । --न्यायमूत्र १॥१।३२ 
२ देसिए--जैनदर्शन डा० मोहनलाल मेहता पृ० २५० 
हे जनदर्शन, डा० मोहनलाल मेहता पृ० २५१ 
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आगस 

आगम के लोकिक और लोकोत्तर ये दो भेद किये गये है--लौकिक 
आगम महाभारत, रामायण आदि और लौकोत्तर आगम सर्वज्ञ-सर्वदर्शी 
द्वारा प्ररूपित आचाराग, सृत्रकृताड़ू, समवायाडभर, भगवती आदि है ।' 

लोकोत्तर आगम के सुत्तागम, अत्थागम और तदुभयागम ये तीन 
भेद भी किये गये है ।* 

एक अन्य दृष्टि से आगरम के तीन प्रकार और मिलते है--आत्मागम 
अनन्तरागम और परम्परागम ।* आगम के अर्थरूप और सृत्ररूप ये दो 
प्रकार है। तीर्थंकर प्रभु अर्थरूष आगम का उपदेश करते है अत अर्थरूप 
आगम तीर्थंकरो का आत्मागम कहलाता है क्योकि वह अर्थागम उनका 
स्वय का है, दूसरो से उन्होने नही लिया है । किन्तु वही अर्थागम गणधरो 
ने तीर्थकरो से प्राप्त किया है। गणघर और तीर्थकर के बीच किसी 
तीसरे व्यक्ति का व्यवधान नही था, एतदर्थ गणघरो के लिए वह अर्थागम 
अनन्तरागम कहलाता है। किन्तु उस अर्थागम के आधार से गणघर सूत्ररूप 
रचना करने है।* इसलिए सून्नागम गणधरो के लिए आत्मागम कहलाता 
है। गणधरो के साक्षात्‌ शिष्यो को गणधरो से सृत्रागम सीधा ही प्राप्त 
होता है, उनके मध्य मे कोई भी व्यवधान नहीं होता। इसलिए उत 
शिष्यो के लिए सून्रागम अनन्तरागम है, किन्तु अर्थागम तो परम्परा- 
गम ही है क्योकि वह उन्होने अपने धर्मंगुरु गणघरो से प्राप्त किया है, 
किन्तु वह गणघरों को भी आत्मागम नही था, उन्होने भी तीर्थकरो ते 


१ अनुयोगद्वार ४६-५०, पृ० ६८ पृष्यविजयजी द्वारा सम्पादित 
रे अहवा आगमे तिविहे पण्णत्ते | त जहा--सुत्तागमे य अत्थागमे य तदुसयागमे य। 
--अनुयोगद्वार सूत्र ४७० पृ० १७६ 
रे अहवा आगमे तिविहे पण्णत्ते । त जहा--अत्तायमे, अणतरागमे, परम्परागमे य | 
“-अनुयोगद्वार सूत्र ४७० ह० १७६ 
४ (कर) चुत्त गणहर रइय तहे पत्तेव वुद्धरइय च | 
सुयकेवलिणा रहय अभिन्नदसपुव्विणा रइय ॥ 
--श्री चन्द्रीया सम्रहणी गा० ११२ 
(७) अत्य भासइ अरहा सुत्त गथति गणहरा निउण ! 
सासगस्स हियट्वाए तओ सुत्त पवत्तइ ॥ 
--आवश्यक नियुक्ति गा हरे 





प्रमाण : एक अध्ययन दैपर 


प्राप्त किया था। गणधघरो के प्रशिष्प और उनकी परम्परा मे होने वाले 
अन्य शिष्य प्रशिष्यो के लिए सूत्र और अर्थ परम्परागम है।'* 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि जैन आगमो मे प्रमाण के सम्बन्ध 
मेपर्याप्त चर्चा की गई है। ज्ञान के प्रामाण्य-अप्रामाण्य के विषय में 
आगमो मे सुन्दर सामग्री का सकलन है। यह सत्य है कि आगम-साहित्य 
को आधार वनाकर ही वाद के आचार्यो ने तक के आधार पर पूव॑पक्ष और 
उत्तरपक्ष के रूप मे महत्त्वपूर्ण वि्लेषण किया है, वह अनूठा है, अपूर्व है। 

प्रमाण का लक्षण 

यथार्थ ज्ञान प्रमाण है। ज्ञान और प्रमाण का व्याप्य ओर व्यापक 
सम्बन्ध है। ज्ञान व्यापक है, प्रमाण व्याप्य है। जान के दो प्रकार है-- 
यथार्थ और अयथार्थ । जो ज्ञान सही निर्णायक है वह यथार्थ है, जिसमे 
संशय, विपयंय आदि होता है वह अयथार्थ है। सशय आदि से रहित यथार्थ 
जान ही प्रमाण है। 


झान की करणता 


प्रमाण का सामान्य लक्षण इस प्रकार है--'प्रमाया करण प्रमाणम्‌' 
प्रमा का करण (साधक) ही प्रमाण है। 'तद्वति तत्प्रकारानुभव प्रमा--जो 
वस्तु जैसी है उसको वेसी ही जानना 'प्रमा' है। करण का अर्थ साधकतम है । 
एक अथ्थ की सिद्धि के लिए अनेक सहकारी होते है किन्तु उन सभी सहका- 
रियो को 'करण' नही कह सकते | 'करण” वह कहलाता है-जिसका 
व्यापार फल की सिद्धि मे विशेष रूप से उपकारक होता है। जैसे गन्ने को 
छीलने मे हाथ और चाकू दोनो चलते हे, पर करण चाकू ही है। गन्ने को 
छीलने का निकटतम सम्बन्ध चाकू से हे । हाथ साधक है और चाकू साधक- 
तम है। 

प्रमाण के सामान्य लक्षण के सम्बन्ध में दार्शनिकों मे विवाद नहीं है 

करण" फे सम्बन्ध मे एकमत नही है। वौद्धदर्शन में साहप्य और 
हा 23०-७-७-+७०७७७--२००७+०००+५०५०००»०नन_न्‍न्‍क+-ज- 

! तिन्यगराण पत्यग्म अत्तागम, ग"हराण प्त्तःस »य गये अन्यस्म अधतरागमे, 
गणह>मोमाण सुनस्स अणनरागमे जर्गस्स परम्परागमे, तेश पर सृत्त्म दि 
जयपरम बि नो ऊत्तानमे थो अपवनागम पपरागमे | 

“-भनुबोगद्ा” *-« पु० १3६ 
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योग्यता को करण माना गया है।'" नैयायिक सन्निकर्ष और ज्ञान इन दोनो 
को करण मानते है किन्तु जैनदर्शंन ज्ञान को ही 'करण” मानता है।* 
सन्निकर्ष, योग्यता आदि अथे का परिज्ञान करने के लिए सहायक अवदय 
हैं किन्तु ज्ञान सबसे अधिक निकट है और वही ज्ञान और ज्ञेम के मध्य 
सम्बन्ध स्थापित करता है | 
प्रसाण की परिभाषा का विकास 

आचार्यो ने प्रमाण की अनेक परिभाषाएँ निर्माण की है। जैनहृष्टि 
से निर्णायक ज्ञान' प्रमाण की आत्मा है। भचार्य विद्यानन्द ने तत्त्वार्थ 
इलोकवार्तिक मे लिखा है?-- 

“तत्त्वाथेव्यवसायात्मज्ञान मानमितीयता । 
लक्षणेन गतार्थत्वात्‌, व्यर्थभन्यद्‌ विशेषणम्‌ ॥।” 

पदार्थ का यथार्थ निश्चय करने वाला ज्ञान प्रमाण है। यह प्रमाण 
का लक्षण पर्याप्त है। अन्य सभी विशेषण व्यर्थ है, तथापि परिभाषा के 
पीछे जो अनेक विशेषण लगे हैं, उसके प्रमुख तीन कारण है-- 

(१) दूसरो के प्रमाण लक्षण से अपने लक्षण को अलग करना । 

(२) दूसरो के लाक्ष णिक दृष्टिकोण का निराकरण करना । 

(३) वाघा का निराकरण | 

न्यायावतार मे आचार्य सिद्धसेन ने 'स्व और पर को प्रकाशित करने 
वाले अवाधित ज्ञान को प्रमाण कहा है ।'* मीमासक ज्ञान को स्वप्रकाशित 
नही मानते | उनकी दृष्टि मे ज्ञान अर्थज्ञानानुमेय है। हम अर्थ को जानते 


जज ++ 





? (क) न्यायविन्दु ११६।२० 
(ख) बौद्ध दर्शन के अभिमतानुसार ज्ञानगत अर्थाकार (अर्थग्रहण) ही प्रामाष्य 
है, उसे साथप्य भी कहा जाता है । 
“स्वसवित्ति फल चात्न तदु रूपादर्थ निद्चय । 
विषयाकार  एवास्य, प्रमाण तेन मीयते ॥” 
--अ्रमाण समुच्चम पृ० २४ 

(ग) प्रमाण तु सारुष्य, योग्यता वा । --तत्वार्थ इलौकवार्तिक २१४३-४४ 
न्यायमाप्य १।१॥३ 
तत्त्वाय इलोकवातिक १।१०७७ 
प्रमाण स्वपरामासि ज्ञान वाधविवर्जितम्‌ । --+न्यायावतार [ 


न्द ९0 


प्रसाण एक अध्ययन ईषरे 


है इससे ज्ञात होता है कि अर्थ को जानने वाला ज्ञान है। अर्थ के परिज्ञान 
से ही ज्ञान का परिज्ञान होता है--यह परोक्ष ज्ञानवाद है ।* 

तैयायिक और वैशेषिकदर्शन ज्ञान को ज्ञानान्तरवेद्य मानते है। 
उनके अभिमतानुसार प्रथम ज्ञान का पत्यक्ष एकात्म-समवायी दूसरे ज्ञान से 
होता है। ईश्वरीय ज्ञान को छोडकर अन्य सभी ज्ञान पर-अरकाशित है, 
प्रमेय है। साख्यदरशेन प्रकृति-पर्यायात्मक ज्ञान को अचेतन मानता है। 
उनके मन्तव्यानुसार ज्ञान प्रकृति की पर्याय है, विकार है, एतदर्थ वह 
अचेतन है। एतदर्थ आचार्य सिद्धसेन ने 'स्वआभासि' शब्द देकर इन 
मान्यताओ का निरसन किया है। जैनदृष्टि से ज्ञान 'स्व-अवभासि * 
है। उसका स्वरूप ज्ञान ही है। ज्ञान प्रमेय ही नही ईश्वर के ज्ञान की तरह 
प्रमाण भी है । ज्ञान अचेतन और जड प्रकृति का विकार नही है किन्तु 
आत्मा का गुण है ।३ 

बौद्धदर्शन ज्ञान को ही परमार्थ-सत्‌ मानता है, बाह्य पदार्थ को 
नही, इस मत का निरसन करने के लिए सिद्धसेन ने 'पर-आभाससि' शब्द 
का प्रयोग किया है और इससे सिद्ध किया है कि ज्ञान से भिन्‍न पदार्थों की 
भी सत्ता है। 


जैनदशंन के अनुसार ज्ञान की भाँति बाह्य पदार्थों की पारमाथिक 
सत्ता है ।* 


विपयंय आदि कही प्रमाण न हो जाएँ इसलिए “बाघ विवरजित' 
विशेषण का प्रयोग किया है । 

इस प्रकार सिद्धसेन ने उस समय मे प्रचलित प्रमाण के लक्षणों से 
जनलक्षण को पृथक्‌ करने के लिए विशेषण का प्रयोग किया है । 

जँनन्याय के प्रस्थापक अकलक ने प्रमाण के लक्षण मे कही 
'अनधिगतार्थक” और “अविसवादि' दोनो विशेषण प्रयोग किये है ।* और 


मीमासा इलोकवातिक १८४-१८७ 

स्याह्रदमजरी कारिका १२ 

स्याद्गादमंजरी १५ 

वसुबन्धुकृत विशतिका 

स्थाद्वाद मजरी १६ 

प्रभाणमविसवादि ज्ञानम अनधिग्रतार्थाघिगम लक्षणत्वात्‌ ॥ 


-अष्टशत्तती पृ० १७५ 
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कही 'स्वपरावभासक' विशेषण का भी समर्थत किया है।"* आचार्य अकलक 


का प्रतिबिम्ब आचायें माणिक्यनन्दी पर पडा | उन्होने यह माना किस्व | 


और अपूर्व अथे का निश्चय करने वाला ज्ञान प्रमाण है।* इसमे आचार्य 


सिद्धसेन और समन्‍्तभद्र द्वारा स्थापित और अकलक द्वारा विकसित जैन- 


परम्परा का सकलन किया है। 


वादिदेव सूरि ने स्व-पर-व्यवसायि ज्ञान को प्रमाण माना है।* ' 


इन्होने माणिक्यनन्दी के 'अपूर्व” शब्द की ओर लक्ष्य नही दिया । 

उस समय दो घाराएँ प्रवाहित होने लगी। दिगम्बराचार्य 'ृहीत- 
ग्राही धारावाही ज्ञान को प्रमाण नही मानते तो श्वेताम्बर आचार्य उसे 
प्रमाण मानते । दिगम्बर आचार्य विद्यानन्द ने स्पष्ट कहा--स्व और पर 
का निश्चय करने वाला ज्ञान प्रमाण है चाहे वह ग्रहीतग्राही हो, चाहे 
अगहीतग्राही हो ।९ 

आचार्य हेमचन्द्र ने लक्षण सूत्र का परिष्कार ही नहीं किया किन्तु 
उन्होने अपनी मौलिक कल्पना और सूक्ष्मतकंहष्टि से ऐसी परिभाषा 
निर्माण की जो जैन प्रमाण लक्षण का अन्तिम परिष्कृत रूप कहा जा सकता 
है। उन्होने लिखा--'अर्थ का सम्यक्‌ निर्णय प्रमाण है ।* 

अर्थ की दृष्टि से मौलिक मतभेद न होने पर भी सभी दिगम्बर और 
दवेताम्बर आचार्यो के प्रमाण लक्षण मे शाब्दिक भेद है, जो विचार विकास 


का प्रतीक है, साथ ही उस समय के साहित्य की स्पष्ट प्रतिच्छाया भी 
उस पर है। 


ज्ञान और प्रमाण 
उपर्युक्त प्रमाण के लक्षणो का अवलोकन करने से सहज ही ज्ञात 
होता है कि ज्ञान और प्रमाण मे अभेद है । ज्ञान का अर्थ सम्यस्ज्ञान है। 


जान स्वप्रकाशक होकर ही किसी पदार्थ को ग्रहण करता है। जैनदर्धोन में 


१ उनतच- सिद्ध यन्‍्न परापेक्ष सिद्धौ स्वपररूपयो तत्‌ प्रमाण ततौ नान्यदाबविक- 


ल्पमचेतनम्‌ । --न्यायविनिद्चय टी० १० ६३ 
२ स्वापूर्वांव्यवसायात्मक ज्ञान प्रमाणम्‌ । “-परीक्षामुखमण्डन १६ 
३ स्वपरव्यवसायिज्ञान प्रमाणम्‌ । --प्रमाणनयत्तत्त्वालोक १।र 
४. गृद्वीतमग्ृहीत वा, स्वार्थ यदि व्यवस्यति | 

चन्‍न लोके न णास्त्रेपु, विजद्माति प्रमाणताम्‌ ! --इलोकवातिक १।१०७७८ 


४ सम्यगर्थनिर्णय प्रमाणम्‌ --प्रमाणमीमासा १।१।२ 
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ज्ञान को स्वपरप्रकाशक कहा है, दीपक घटादि पदार्थों को प्रकाशित करने 
के साथ ही साथ अपने को भी प्रकाशित करता है, उसको प्रकाशित 
करने के लिए दूसरे दीपक की आवश्यकता नही होती, वह स्वय प्रकाश 
रूप होता है । इसी तरह ज्ञान भी प्रकाशरूप है, जो स्वप्रकाश के साथ अर्थ 
को भी प्रकाशित करता है। जैन दाशंनिको ने निरचयात्मक ज्ञान को प्रमाण 
कहा है। वही ज्ञान प्रमाण हो सकता है जो निश्चयात्मक हो, व्यवसा- 
यात्मक हो, निर्णयात्मक हो, सविकल्पक हो । न्यायबिन्दु मे निविकल्पक ज्ञान 
को प्रत्यक्ष प्रमाण कहा है' किन्तु जैनद्शन ने उस मत का खण्डन करते 
हुए कहा है जो निविकल्प होता है बह प्रमाण और अप्रमाण कुछ भी नही 
होता । जहाँ विकल्‍प अर्थात्‌ निश्चय या निर्णय होता है वही ज्ञान होता है। 
निविकल्पक उपयोग केवल दर्शन मात्र है। निरचयात्मक उपयोग के 
बिना प्रमाण और अप्रमाण का निर्णय नही हो सकता। 


धभ्रामाण्य का नियामक तत्त्व 


प्रमाण सत्य होता है, इसमे दो राय नही है किन्तु सत्य की परिभाषा 
सभी की अलग-अलग है। यथार्थ, अवाधितत्त्व, अप्रसिद्ध, अर्थर्यापन, या 
अपूर्वे-अर्थप्रापप, अविसवादित्व या सवादीशप्रवृत्ति, प्रवृत्ति-सामर्थ्थ या 
क्रियात्मक उपयोगिता ये सत्य की परिभाषाएँ विभिन्‍न दार्शनिको द्वारा 
स्वीकृत और निराकृत होती रही है। 


आचार्य विद्यानन्द अवाधितत्त्व--बाघक प्रमाण के अभाव या कथनो 
के पारस्परिक सामज्जस्य को प्रामाण्य का नियामक मानते है ।* आचार्य 
अभयदेव सन्मति-टीका मे इसका निरसन करते है ।१ आचायें अकलक बौद्ध 
और मीमासक अप्रसिद्ध आर्थस्यापन अर्थात्‌ अज्ञात अर्थ के ज्ञापन को 


प्रामाण्य का नियामक मानते है ।* वादिदेवसूरि और हेमचन्द्राचार्य इसका 
निराकरण करते हैं ।* 


न्यायपिन्दु का प्रथम प्रकरण 

तर्याप इ्लोववालतिक १५५ 

सम्मति टीका पू८ ६१४ 

४ सत्याय श्पोक्वातिक ६.५ 

४. (यो) प्रमाणनसतस्यसत्ावणावनान्वि--३-२ 
(४) प्रमादमौमासा 


७. 4) #७ 
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सवादी प्रवृत्ति और प्रवृत्तिसामथ्यँ--इन दोनो का व्यवहार सभी 
द्वारा सम्मत है, परन्तु ये प्रामाण्य के प्रमुख नियामक नही हो सकते ! 
सवादकज्ञान श्रमेयाव्यभिचारीज्ञान की तरह व्यापक नहीं है। प्रत्येक 
निर्णय मे सत्य-तथ्य के साथ ज्ञान भी आवश्यक है, वैसे प्रत्येक निर्णय मे 
सवादकज्ञान आवध्यक नही है, सत्य को वह कभी-कभी प्रकाश मे लाता है। 

प्रवृत्ति-सामथ्यं अर्थसिद्धि का द्वितीय रूप है। वह जब तक फलदायक 
परिणामो द्वारा प्रामाणिक नही हो जाता तब तक सत्य नही होता। यह भी 
पूर्ण सत्य नही है, क्योकि इसके बिना भी तथ्य के साथ ज्ञान का मेल होता है, 
कही पर वह सत्य का परीक्षण-प्रस्तर भी बनता है एतदर्थ इसे अमान्य 
नहीं कर सकते ! 

ज्ञान का प्रासाण्य 

सम्यग्ज्ञान प्रभाण है, पर प्रश्न यह है कि कौनसा ज्ञान सम्यक्‌ है ? 
और कौनसा मिथ्या है ? ज्ञान को जिसके कारण प्रमाण कहते है, वह 
प्रामाण्य कया है ? प्रामाण्य और अप्रामाण्य की परिभाषा क्या है? 

उत्तर है--जैन-ताकिको ने प्रामाण्य और अप्रामाण्य का निश्चय 
स्वत या परत माना है। किसी समय प्रामाण्य का निश्चय स्वत माना है 
और किसी समय प्रामाण्य का निश्चय करने के लिए दूसरे साधनों का 
सहारा लेना पडता है | मीमासक स्वत ॒प्रामाण्यवादी है, नैयायिक परत - 
भ्रामाण्यवादी है। मीमासको का स्पष्ट मन्तव्य है ज्ञान स्वय प्रमाणरूप है, 
बाह्म-दोष के कारण ही उसमे अप्रामाण्य आता है । ज्ञान के प्रामाण्य-निश्चय 
के लिए अन्य किसी के सहयोग की अपेक्षा नही है । प्रामाण्य अपने आप 
उत्तन्न होता है और ज्ञात होता है, प्रामाण्य की उत्पत्ति और ज्ञप्ति स्वत 
होती है, एतदर्थ यह स्वत प्रामाण्यवाद कहलाता है। नेयायिक स्वत 
भामाण्यवाद को स्वीकार नहीं करता है। इस दर्शन का मन्तव्य है कि 
जान प्रमाण है या अप्रमाण, इसका निर्णय किसी बाह्य आधार से ही किया 
जा सकता है । जो ज्ञान अर्थ से अव्यभिचारी है, वह प्रमाण है और जो 
व्यभिचारी है वह अप्रमाण है। वाह्यम वस्तु ही प्रामाष्य और अप्रामाष्य की 
कसौटी है, ज्ञान अपने-आप मे न प्रमाण है और न अप्रमाण है, वह जब 
वस्तु से मिलाया जाता है तब प्रमाण और अप्रमाण का निर्णय होता है। 
जो वस्तु ज॑सी है वैसी ही परिजात होना ज्ञान की प्रमाणता है। इससे 
विपरीत ज्ञान अप्रमाण है। यह नैयायरिको का प्रस्तुत सिद्धान्त परत 


प्रमाण : एक अध्ययन नेक 


प्रामाण्यवाद है। साख्यदर्शन का मन्तव्य है कि प्रामाण्य और अप्रामाण्य ये 
दोनो स्वत है, नैयायिकदर्शन से बिल्कुल ही विपरीत इनका मत है। इन 
तीनो मान्यताओ से जैनदर्शन की मान्यता पृथक्‌ है। उसका स्पष्ट मन्तव्य 
है कि प्रामाण्यनिश्वय स्वत और परत दोनो प्रकार से हो सकता है । 
स्वत या परत निएच्॒य होना परिस्थितिविशेष पर निर्भर है ।" स्वत- 
प्रामाण्यवाद को समझाने के लिए उदाहरण दिये गये हैं। एक' व्यक्ति को 
प्यास लगी है। वह पानी पीता है और प्यास शान्त हो जाती है और वह 
समझ लेता है कि मैने पानी पीया है । वह पानी था या नही, यह जानने के 
लिए दूसरे किसी प्रमाण की आवश्यकता नही । प्यास बुझ गई है, यह जानने 
के लिए भी किसी अन्य प्रमाण की आवश्यकता नही होती । इस प्रकार जल- 
ज्ञान मे और पिपासा-शान्ति के ज्ञान मे स्वत ही प्रमाणता आती है । इसके 
विपरीत कितनी ही बार ऐसे प्रसग भी आते है जब अपने-आप ज्ञान के 
प्रामाण्य का निश्चय नही हो पाता है। इसके लिए उसे अन्य का सहारा 
लेना पडता है। जैसे कमरे मे लघुछिद्र है। उससे कुछ प्रकाश बाहर आरहा 
है। यह प्रकाश दीपक का है, मणि का है, बेद्री का है या मोमबत्ती का है, 
इसका निर्णय नही हो रहा है । कमरा खोला गया, मोमबत्ती को देखकर 
निर्णय हो जाता है कि यह प्रकाश मोमबत्ती का है। इस प्रकार मोमबत्ती 
विषयक ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय होता है, इस निश्चय के लिए मोमबत्ती 
का आधार लेन पड । जेनद्शेन स्वत प्रामाण्यवाद और परत प्रामाण्यवाद 
दोनो का भिन्‍न-भिन्‍न हृष्टि से समर्थन करता है। अभ्यासावस्था आदि में 
प्रामाण्य का निर्णय स्वत होता है और अनम्यासदशा मे किसी अन्य 
आधार से होने वाला प्रामाण्य-निश्चय परत होता है ।* 
प्रमाण का फल 
प्रमाण के भेद-प्रभेदो पर चिन्तन करने से पूर्व यह जानना आवश्यक 
है कि प्रमाण का क्या फल है ? 
प्रमाणमीमासा मे प्रमाण का मुख्य प्रयोजन अर्थप्रकाश बताया है ।* 


१ (क) तदुभयमुत्पत्तो परत एव, ज्ञप्तो तु स्वत ॒परतश्च । 
--प्रमाणनयतत्त्वालोक १।१८ 


(ख) प्रामाण्यनिश्वम स्वत परतो वा । --प्रमाणमी मासा १।१।॥८ 


२ जैनदशेन--डा० मोहनलाल मेहता, पृ० २५५-२५७ 
३ फलमर्थप्रकाश । “प्रमाणमीमासा ११३४ 


इ्८८ जनवशेन स्वरूप और विश्लेषण 


अर्थ का सम्यक्‌ स्वरूप समझने के लिए प्रमाण का ज्ञान अनिवार्य है। 
बिना प्रमाण-अप्रमाण के विवेक के अथे के यथार्थ व अयथार्थ स्वरूप 
का परिज्ञान नही हो सकता । दूसरे शब्दो में इसी बात को यो कह सकते 
हैं कि प्रमाण का साक्षात्‌ फल अज्ञान से निवृत्ति है। सभी ज्ञानों का यही 
साक्षात्‌ फल है। पर परम्परा-फल सब ज्ञानो का एक नही है। केवलज्ञान 
का फल सुख और उपेक्षा है और अवदेष ज्ञानो का फल ग्रहण-बुद्धि और 
त्याग-बुद्धि है।' सहख्तरछ्िम सूर्य के उदय से अन्धकार का पूर्ण रूप से नाश 
हो जाता है, वेसे ही प्रमाण से अज्ञान नष्ट हो जाता है। यह साधारण फल 
हुआ । अज्ञान विनष्ट होने से केवलज्ञानी को आत्म-सुख की उपलब्धि होती 
है और उसका ससार के पदार्थों के प्रति उपेक्षाभाव रहता है। झतकत्य होने 
के कारण केवली के लिए न कोई वस्तु उपादेय होती है, न हेय | अन्य 
व्यक्तियों के लिए अज्ञाननाश का फल निर्दोष वस्तु के श्रति ग्रहण-बुद्धि 
और सदोष वस्तु के प्रति त्याग-बुद्धि उत्पन्त होना है। अर्थात्‌ सत्काय॑ 
मे प्रवृत्ति होती है और असतुकायें से निवृत्ति होती है । 
प्रसाण-संख्या 

प्रमाण की सल्या के विषय मे भारत के दाशेनिको मे एकमत नही 
रहा है। चार्वाकदशेन एकमात्र इन्द्रियप्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता है। 
वेशेषिकदर्शन मे प्रत्यक्ष और अनुमान ये दो प्रमाण माने गये है। साख्य- 
दर्शन ने प्रत्यक्ष, गनुमान और शब्द, ये तीन प्रमाण माने है। नन्‍्यायदर्शन ने 
अत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द ये चार प्रमाण माने हैं। प्रभाकर 
मीमासकदर्शन ने प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थापत्ति ये पाँच 
प्रमाण माने है। भट्ट मीमासादर्शन मे प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, 
अर्थापत्ति और अभाव ये छह प्रमाण माने गये हैं। बौद्धदर्शन मे प्रत्यक्ष और 
अनुमान ये दो प्रमाण माने है। 

जैनदर्शन मे प्रमाणो की सख्या के विपय मे तीन मत है। 

अनुयोगद्वार सूत्र मे प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम और उपमान इन चार 
प्रमाणो का उल्लेख है। आचार्य सिद्धसेत दिवाकर ने न्यायावतार मे 
भत्यक्ष, अनुमान और आगम ये तीन प्रमाण माने है। उमास्वाति ने 


अअफममम-क-पान++क-नम अपा>मन -न»+मननम, 


१ प्रमाणम्य फल साक्षादज्ञानविनिवत्तेनमु । 
कैवलस्थ सु्ोपेक्ष, शेपस्यादानहानधी ।। “-न्यायावतार रै5 
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तत्त्वार्थसूत्र मे, वादिदेव सूरि ने प्रमाणनयतत्त्वालोक मे," आचाये हेमचन्द्र 
ने प्रमाणमीमासा मे प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो प्रमाण माने है ।* 
बौद्ध दाशेनिको ने प्रत्यक्ष और अनुमान ये दो भेद स्वीकार किये है।* 
जैनदर्शन ने अनुमान को परोक्ष का ही एक भेद माना है और परोक्ष के 
अनुमान, आगम आदि अनेक विभाग माने है। आगम आदि का अनुमान मे 
समावेश न होने के कारण बौद्धदर्शन का प्रमाण विभाजन अआपूर्ण है। 
चार्वाकदशेन केवल इन्द्रियप्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता है, परन्तु केवल 
इन्द्रियप्रत्यक्ष के आधार पर हमारा ज्ञान पूर्ण नही हो सकता | अनुमान 
प्रमाण के अभाव मे यह ज्ञान प्रमाण है और यह प्रमाण नही है--इस प्रकार 
की व्यवस्था नही हो सकती । कल्पना कीजिए--किसी व्यक्ति की भाषा तथा 
शारीरिक चेष्टाओ से हम यह जान लेते है कि इस समय इसके अन्तर्मानस मे 
इस प्रकार की भावनाएँ कार्य करनी चाहिए | इस प्रकार दूसरे की चेष्ठाओ 
से उसके मानस का जो ज्ञान हमे होता है वह प्रत्यक्ष से भिन्‍न है। प्रत्यक्ष के 
अतिरिक्त अनुमान आदि अन्य प्रमाण नही है--इस प्रकार निषेध भी प्रत्यक्ष 
से नही हो सकता । बिना अनुमान के कार्यकारण भाव आदि की व्यवस्था 
नही हो सकती और न अन्य के अभिप्राय का परिज्ञान ही हो सकता है। न 
अपने पक्ष की सिद्धि हो सकती है और न परलोक आदि का निषेध ही किया 
जा सकता है ।* इसलिए जैनदशंन केवल इन्द्रियप्रत्यक्ष की मान्यता का 
विरोध करता है तथा अनुमान आदि सभी प्रमाणो को परोक्ष प्रमाण में 
स्थान देता है । 
जो ज्ञान यथार्थ है उसे ही प्रमाण कहा गया है। प्रत्यक्ष अनुमान 
आदि सभी ज्ञानो के लिए यही एक मात्र कसौटी है। जेनदृष्टि से सभी 
प्रमाण प्रत्यक्ष और परोक्ष मे समा जाते है। अन्य दशेनो की तरह जैन- 
दर्दान भी प्रत्यक्ष को प्रमाण मानता है । अनुमान, आगम, उपमान, ये सभी 
परोक्षान्तंगत है । अर्थापत्ति अनुमान से भिन्न नही है। अभाव प्रत्यक्ष का 


१ तदु हिभेद प्रत्यक्ष च परोक्ष च। --भ्रमाणतनयच्त्वालोक २॥१ 
२ प्रमाण द्विघा । 

प्रत्यक्ष परोक्ष च --प्रमाण मीमासा १॥१।६-१०७० 
३ प्रत्यक्षमनुमान च | “न्यायबिन्दु १३ 


४ व्यवस्थान्यधीनिषेधाना सिद्धे प्रत्यक्षेतरप्रमाणसिद्धि । 
“भ्रभाणमीमासा १॥१११ 
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ही एक अश है । वस्तु भाव और अभाव उभयात्मक है। दोनो का ग्रहण 
प्रत्यक्ष से ही होता है। जहाँ हम किसी के भावाश का ग्रहण करते हैं वहाँ 
उसके अभावाश का भी ग्रहण हो जाता है। वस्तु भाव और अभाव इन दो 
रूपो के अतिरिक्त तीसरे रूप मे नही मिलती । जिस दृष्टि से एक वस्तु भाव 
रूप है, दूसरी हष्टि से वह अभाव रूप है। भाव रूप ग्रहण के साथ अभाव 
रूप का भी ग्रहण हो जाता है। अतएवं दोनो अश प्रत्यक्षग्राह्म हैं। अत" 
अभाव प्रमाण की आवश्यकता नही । दूसरे शब्दो मे कहे 'इस टेबल पर 
पुस्तक नही है' यह अभाव का दृष्टान्त है । यहाँ पर अभाव प्रमाण पुस्तका- 
भाव को अहण करना है। यह पुस्तकाभाव कया है ? इस पर हम चिन्तन 
करे तो स्पष्ट होगा कि यह पुस्तकाभाव शुद्ध टेबल के अतिरिक्त कुछ भी 
नही है । जिस टेबल पर हमने पूर्व पुस्तक देखी थी, उसी टेवल को हम 
शुद्ध टेबल के रूप मे देख रहे है। यह शुद्ध टेबल ही पुस्तकाभाव है, इसका 
दर्शन प्रत्यक्ष हो रहा है | तात्परयं यह है कि अभाव प्रत्यक्ष से भिन्न नही है। 


प्रत्यक्ष का लक्षण 


जैन दा्शनिको ने प्रत्यक्ष का लक्षण वैशद्य या स्पष्टता माना है।' 
सिद्धसेन दिवाकर ने अपरोक्ष रूप से अर्थ का ग्रहण करना प्रत्यक्ष माता 
है।* इस लक्षण मे परोक्ष का स्वरूप जब तक समझ में नही आ जाता, 
तव तक प्रत्यक्ष का स्वरूप समझा नहीं जा सकता। अकलंकदेव ने 
न्यायविनिश्चय मे स्पप्ट ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है।? उनके लक्षण मे 
'साकार' और “अज्जसा' पद आये हैं अर्थात्‌ साकार ज्ञान जब अज्जसा- 
स्पष्ट परमार्थ रूप से विशद हो तब वह प्रत्यक्ष कहलाता है। जैनदर्शन मे 
वेशेपिकद्शेन की भाँति सन्निकर्पष को या बौद्धव्शंन की तरह कल्पनापोदत्त्व 
को प्रत्यक्ष का लक्षण नही माना गया है । 

वैशय किसे कहते हैं ? जिस प्रतिभास के लिए किसी अन्य ज्ञान की 


अिनममन्‍अक्मम+म«»क5 मम. 2-33 पनम+तका2कभ 3५३ ७०. >>3>जज 


१ (क) विदाद प्रत्यक्षमु । --अ्माणमीमासा १६१ 
(ख) स्पष्ट प्रत्यक्षम्‌ । ---प्रमाणनयतत्त्वालोक रे 
(ग) विशद प्रत्यक्षमिति । --परीक्षामुख ९३ 

३२ अपरोक्षतयार्थ॑स्य ग्राहक ज्ञानमीहशम्‌ । 
प्रत्यक्षमितरज्ञेय परोक्ष ग्रहणेक्षया ॥ ---त्यायावत्तार श्लोक हैं 


मै 


प्रत्यक्षलक्षण प्राहु स्पष्ट साकारमण्जसा | --न्यायविनिश्चय इलो० रै 
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आवश्यकता न हो अथवा 'यह'--इदन्तया--प्रतिभासित होना वैशद्य है।* 
जिस तरह अनुमानादि ज्ञान अपनी उत्पत्ति मे लिंगज्ञान, व्याप्ति, स्मरण 
आदि की अपेक्षा रखते है वैसे प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्ति मे किसी अन्य ज्ञान की 
अपेक्षा नही रखता । यही अनुमानादि से प्रत्यक्ष मे विशेषता है। अनुमान, 
आगम आदि प्रमाण अपने-आप मे पूर्ण-ज्ञानान्तर निरपेक्ष नही है क्योकि 
उनका आधार प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष अपने-आप मे पूर्ण है। उसे किसी अन्य 
ज्ञान के सहयोग की आवश्यकता नही होती । 'यह' का अर्थ स्पष्ट प्रतिभास 
है । जिस प्रतिभास मे स्पष्टता का अभाव हो, मध्य मे व्यवधान हो, एक 
प्रतीति के आधार से द्वितीय प्रतीत्ति तक पहुँचना पडता हो, वह प्रतिभास 
'यह' एतदुरूप प्रतिभास नही है। इस प्रकार व्यवहित प्रतिभास परोक्ष कह- 
लाता है| प्रत्यक्ष मे इस प्रकार का व्यवधान नही होता । 
प्रत्यक्ष के दो प्रकार 
प्रत्यक्ष की दो प्रधान शाखाएँ हैं--(१) आत्म-प्रत्यक्ष (२) इन्द्रिय- 
अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष । पहली शाखा परमार्थाश्रयी है, एतदर्थं यह वास्तविक 
प्रत्यक्ष है और दूसरी शाखा व्यवहाराश्रयी है एतदर्थ यह औपचारिक 
प्रत्यक्ष है 
आत्म-प्रत्यक्ष के भी दो भेद है--(१) केवलज्ञान--पूर्ण या सकल 
प्रत्यक्ष, (२) नोकेवलज्ञान--अपूर्ण या विकल प्रत्यक्ष । 
नोकेवलज्ञान के अवधि और मन पयंव ये दो भेद हैं । 
इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के (१) अवग्नह (२) ईहा (३) अवाय और 
(४) धारणा--ये चार भेद है। 
इन्द्रिय, मन और प्रमाणान्तर का सहारा लिये बिना ही आत्मा को 
पदार्थ का जो साक्षात्‌ ज्ञान होता है, वह आत्मप्रत्यक्ष, पारमाथिक प्रत्यक्ष 
या नोइन्द्रियप्रत्यक्ष कहलाता है । 
इन्द्रिय और मन की सहायता से जो ज्ञान होता है वह इन्द्रिय के 
१ (क) प्रमाणान्तरानपेक्षेदन्तया प्रतिमासो वा वैशच्यम्‌ | 


-प्रमाणमीमासा १।१।१४ 
(ख) प्रतीत्यन्तराष्यवधानेन विशेषवत्तया वा प्रतिमासन वैशद्यम्‌ । 


--परीक्षामुख २।४ 
(ग) अनुमानादतिरेकेण विशेषप्रतिमासनम्‌ । 


तद्वैशद्य मत वुद्धेरवैशद्यमत परम्‌ ॥ --लघीयस्त्रय ४ 
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लिए प्रत्यक्ष है, और आत्मा के लिए परोक्ष होता है, इसलिए उर 
प्रत्यक्ष या सव्यवहार प्रत्यक्ष कहते है। इन्द्रियाँ घुम आदि लिंग क॑ 
लिए बिना अग्नि आदि का साक्षात्‌ करती है इसलिए वह इलिं 
होता है। 

सिद्धसेन दिवाकर ने जो “अपरोक्षतया अर्थ-परिच्छेदक ३ 
प्रत्यक्ष लिखा है, उसमे “अपरोक्ष' शब्द महत्त्वपूर्ण है क्योकि 
इन्द्रिय और अथे के सन्निकर्ष से पैदा होने वाले ज्ञान को प्रत्यक्ष मं 
उन्होने 'अपरोक्ष' शब्द से इस लक्षण के प्रति असहमति प्रकर 
इन्द्रिय के माध्यम से होने वाला ज्ञान साक्षात्‌ आत्मा (प्रमाता 
होता, एतदर्थ वह प्रत्यक्ष नही है। सिद्धसेन की प्रस्तुत निश्चयमृर 
का आधार भगवती ओर स्थानाज् * की प्रमाण व्यवस्था है । 

आचार्य हेमचन्द्र, आचाय्यं अकलक और आचार्य माणिक्यनर 
ने विद्द ज्ञान को प्रत्यक्ष लिखा है ।* अपरोक्ष के स्थान पर “रि 
लक्षण' मे स्थान देने का कारण उनकी प्रमाण परिभाषा मे व्यव 
का भी आश्रयण है जिसका आधार नन्‍्दी की प्रमाण-व्यवस्था है 
अभिमतानुसार प्रत्यक्ष के दो प्रकार है-मुख्य और सब्यवहा 
अपरोक्षतया अर्थ ग्रहण करता है वह मुख्य प्रत्यक्ष है। सव्यवहा 
मे अर्थ का ग्रहण इन्द्रिय के माध्यम से होता है, उसमे “अपरोक्षत 
ग्रहण' लक्षण नही बनता, इसलिए दोनो की सगति बिठाने के लिए 
शब्द का प्रयोग करना पडा है । 

/विशद' शब्द का अर्थ है-प्रमाणान्तर की अनपेक्षा और 
इस प्रकार प्रतिभासित होना । सव्यवहार-अ्त्यक्ष अनुमान आदि की 
अधिक विद्येपो का प्रकाशक होता है, इसलिए वह अधिक विशुद्ध है 

यच्पि 'अपरोक्ष' विज्येपण का वेदान्त के और 'विशद' का 4 
प्रत्यक्ष-लक्षण से अधिक सामीप्य है, तथापि उसके विषय-ग्राहक स्व 


न्यायावतार ४ 

भगवती ४३ 

स्थानाद ५३ 

देग्विए पृष्ठ ३६१ पर १ 
नन्दीसून्र २-३ 


मद जू जए व २७ 
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मौलिक अन्तर है। वेदान्त की दृष्टि से पदार्थ का प्रत्यक्ष अन्त करण 
(आन्तरिक इन्द्रिय) की वृत्ति के माध्यम से होता है।* अन्त करण दृश्यमान 
पदा्थे का आकार घारण करता है। आत्मा अपने विशुद्ध-साक्षी चैतन्य से 
उसे द्योतित करता है तब प्रत्यक्षज्ञान होता है ।* 
जेंनदर्शेन के अनुसार प्रत्यक्ष मे ज्ञान और ज्ञेय के मध्य मे कोई अन्य 
शक्ति नही होती । शुद्ध चेतन्य से अन्त करण को प्रकाशित माने और 
अन्त करण की पदार्थाकार परिणति माने, यह प्रक्रियाभेद है। अन्त मे 
शुद्ध चैतन्य से एक को प्रकाशित मानना ही है तब पदार्थ को ही क्यो न माने । 
बौद्धदर्शन प्रत्यक्ष को निविकल्प मानता है। जेनद्शेन के अनुसार 
निविकल्पबोध (दरंन) निर्णायक नही होता एतदर्थ वह प्रत्यक्ष तो क्‍या 
प्रमाण भी नही बनता ।* 
हम बता चुके है कि जैनदाशेनिको ने प्रत्यक्ष का दो हृष्टियो से निरू- 
पण किया है--पारमाथिक और व्यावहारिक हृष्टि*ं से। अत पारमाथिक 
प्रत्यक्ष के सकल-प्रत्यक्ष और विकल-प्रत्यक्ष ये दो भेद हैं तथा व्यावहारिक 
के अवग्र ह, ईहा, अवाय और धारणा । इन सबका तथा इनके भेद-प्रभेदो का 
निरूपण 'ज्ञानवाद' प्रकरण मे किया जा चुका है। 
परोक्ष 
जो ज्ञान यथार्थ होते हुए भी अविशद या अस्पष्ट है वह परोक्ष 
प्रमाण है ।* परोक्ष प्रत्यक्ष से ठीक विपरीत है । जिसमे वेशद्य या स्पष्टता 
का अभाव है वह परोक्ष है। परोक्ष प्रमाण पाँच प्रकार का है--स्मरण- 
स्मृति, प्रत्यभिश्ञान, तक॑, अनुमान और आगम ।* सभी जैन-ताकिको ने 


१ अन्त.करण की पदार्थाकार अवस्था को वृत्ति कहा जाता है । 

२ _वैेदान्त मे ज्ञान के दो प्रकार है--साक्षि ज्ञान और वृत्तिज्ञान। गनन्‍्त करण की 
वृत्तियो को प्रकाशित करने वाल ज्ञान 'साक्षि-ज्ञान' है ओर साक्षि-चैतन्य से 

प्रकाशित वृत्ति 'वृत्ति-ज्ञान! कहलाता है । 

जैनदर्शन के मौलिक तत्त्व--भाग १, पृ० २६४-२६४५ 

४ तद्॒‌ द्विप्रकार साव्यवहारिक पारमाथिक च | ---प्रमाणनयतत्त्वालोक २।४ 

५ (क) अविशद परोक्षम्‌ । --अ्रमाणमीमासा शारा१ 
(ख) अस्पष्ट परोक्षम्‌ --भ्रमाणनयतत्त्वालोक ३॥१ 

६ स्मरणश्रत्यभिज्ञानतर्कानुमानागमभेदतस्तत्‌ पचप्रकारम्‌ । 


--प्रमाणनयतत्त्वालोक ३॥२ 


न्प्ण 
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परोक्ष प्रमाण के उक्त पाँच भेद किये है। परन्तु अकलकदेवक्ृत न्याय- 
विनिश्चय के टीकाकार वादिराजसूरि ने अपने 'प्रमाण-निर्णय/" नामक 
निवन्ध मे परोक्ष के अनुमान और आगम ये दो भेद किये है। अनुमान के 
दो भेद किये है-गौण और भुख्य | गौण अनुमान के तीन प्रकार हैं-- 
स्मरण, प्रत्यभिज्ञा और तक॑ । स्मरण प्रत्यभिज्ञा मे कारण है, प्रत्यभिज्ञा 
तक मे कारण है और तक अनुमान में कारण है।इस प्रकार ये तीनो 
परम्परा से अनुमान प्रमाण के कारण है, एतदर्थे इन्हे गौण प्रमाण मानकर 
वादिराज ने अनुमान मे सम्मिलित कर लिया है। इसका कारण यही है 
कि अकलक ने न्यायविनिदचय मे प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम भेद करके 
शेष तीन परोक्ष प्रमाणो को अनुमान मे गर्भित किया है । 
चार्वाक सत का खण्डन 
चार्वाक प्रत्यक्ष और उसमे भी केवल इन्द्रियज-प्रत्यक्ष प्रमाण से 
भिन्‍न किसो अन्य प्रमाण की सत्ता नहीं मानता। प्रमाण का लक्षण 
अविसवाद करके उसने यह बताया है इन्द्रियप्रत्यक्ष के अतिरिक्त अन्य 
ज्ञान सर्वंथा अविसवादी नही होते । अनुमान आदि प्रमाण प्राय सभावना 
पर चलते है, कारण कि देश, काल और आकार के भेद से प्रत्येक पदार्थ 
की अनन्त शक्तियाँ और अभिव्यक्तियाँ होती हैं। उनमे अविनाभाव व 
अव्यभिचार का ढूँढना अत्यन्त कठिन है। जो आऑवले कषायरसवाले है 
वे देशान्तर, कालान्तर और द्रव्यान्तर का सम्बन्ध होने से मधुर रस वाले 
भी हो सकते है, इसलिए अनुमान का शत-प्रतिशत अविसवादी होता 
असभव है | स्मरण आदि प्रमाणो के सम्बन्ध मे भी यही बात है| 
किन्तु यह चार्वाकमत सगत नही है। जैसा कि पूर्व मे कहा जा 

चुका है अनुमान प्रमाण को माने बिना प्रमाण और प्रमाणाभास का विवेक 

ही नही किया जा सकता । अविसवाद के आधार से कुछ ज्ञानो मे प्रमाणता 

की व्यवस्था करना और कुछ ज्ञानो को अविसवाद के अभाव मे अप्रमाण 

कहना भी तो अनुमान ही है। इसके सिवाय दूसरे व्यक्ति की बुद्धि की 

नान अनुमान के बिना नही हो सकता क्योकि बुद्धि का इन्द्रियो के द्वारा 


१ तब्च द्विविधमनुमानमागदचेनि । अनुमानमपि द्विविध गौण सुस्यविकल्पातु | तन 
गौणमनुमान विविध स्मरण प्रत्यभिज्ञा तकंदचेति | तच्च चानुमानत्व यथापूर्वमु्त- 
रोत्तरहेतुतयाइनुमान निवन्धनत्यात्‌ । --अ्रमाणनिर्णय पृ० ३३१ 


प्रमाण * एक अध्ययन रे६४ 


प्रत्यक्ष असभव है। वचन-प्रयोग, तथा कार्यो को देखकर ही उसका 
अनुमान किया जाता है ।* जिन कार्यकारणभावों या अविनाभावो का निर्णय 
हम न कर सके, या जिनमे व्यभिचार देखा जाय उनसे पैदा होने वाला 
अनुमान भले ही भ्रान्त हो जाय किन्तु अव्यभिचारी कार्य-कारणभाव आदि 
के आधार से उत्पन्न होने वाला अनुमान अपनी सीमा मे विसवादी नही 
हो सकता । चार्वाक को परलोक आदि के निपेघ के लिए भी अनुमान का 
ही आश्रय लेना पडता है। यदि सीमित क्षेत्र मे पदार्थों के सुनिश्चित कार्य- 
कारणभाव न विठाये जा सके तो ससार का सम्पूर्ण व्यवहार ही नष्ट-अ्रष्ट 
हो जायेगा । यह उचित है कि जो अनुमान आदि विसवादी सिद्ध हो उन्हे 
अनुमानाभास कहा जाय किन्तु इससे निदिष्ट अविनाभाव के आधार 
से उत्पन्न होने वाला अनुमान कभी गलत नही हो सकता | प्रमाता जितना 
अधिक कुशल होगा उतना ही वह सूक्ष्म और स्थुल कार्य-कारणभाव को 
जानता है। व्यवहार के लिए हमे आप्त-वाक्य की प्रमाणता माननी ही 
पडती है अन्यथा सम्पूर्ण सासारिक व्यवहार अस्त-व्यस्त हो जायेगे। मानव 


के ज्ञान की कोई सीमा नही है इसलिए अपनी मर्यादा मे परोक्ष ज्ञान भी 
अविसवादी होने से प्रमाण ही है ।* 


स्मरण-स्मृति 


वासना का उद्बोध होने पर उत्पन्न होने वाला 'वह' इस आकार 
वाला ज्ञान स्मृति है ।? अतीत के अनुभव का स्मरण स्मृति है। किसी 
शान या अनुभव के सस्कार के जागरण से उत्पन्न होने वाला ज्ञान स्मृति 
कहलाता है । वासना को जांग्रृति के समानता, विरोध आदि अनेक कारण 
हैं जिनसे वासना उद्बुद्ध होती है । क्योकि स्मृति अतीत के अनुभव का 
स्मरण है इसलिए 'वह' इस तरह का ज्ञान स्मृति की विशेषता है । 
जेनदर्शन के अतिरिक्त अन्य कोई भी प्राच्यदशेन स्मृति को प्रमाण 


१ प्रमाणेतरसामान्यस्थितेरन्यधियों गते । 
प्रमाणान्तरसदुभाव प्रतिषेघाच्च कस्यचित्‌ ॥ 
--धर्मंकीति, प्रमाण मीमासा, पृ० ८ 
२ जैनदर्शन डा० महेन्द्रकुमार जैन पृ० २६४-२६५ 
है (क) वासनोदुवोधहेतुका तदित्याकारा स्मृति । -भ्रमाणमीमासा १॥२॥३ 
(स) सस्कारोदवोधनिवन्धना तदित्याकारा स्मृति । --परीक्षामुख ३॥३ 


३६६ जैनवदर्शन : स्वरूप और विश्लेषण 


नही मानता है। जो दशेन स्मृति को प्रमाण नही मानते हैं उनका मन्तव्य 
है कि स्मृति प्रमाण नही हो सकती क्योकि स्मृति का विषय अंतीत का अर्थ 
है जो नष्ट हो चुका है। उसका ज्ञान वर्तमान मे कैसे प्रमाण कहा जा सकता 
है ? जिस ज्ञान का कोई विषय नही, जिसका वर्तमान मे कोई आधार नही, 
वह किस प्रकार उत्पन्न हो सकता है ? बिना विषय के ज्ञानोत्पत्ति किस 
प्रकार सभव है ? इन सभी प्रश्नो के उत्तर मे यही कहा जाता है कि ज्ञान 
के प्रामाण्य का आधार वस्तु की वर्तमानता नहीं किन्तु उसकी यथार्थता 
है। यदि ज्ञान पदार्थ की वास्तविकता को ग्रहण करता है तो प्रमाण है। 
तीनो कालो मे रहने वाला पदार्थ ज्ञान का विषय वन सकता है । यदि 
वर्तमानकालीन पदार्थ को ही ज्ञान का विषय मानते है तो अनुमान भी 
प्रमाण नही हो सकता क्योकि वह भी त्रैकालिक वस्तु को अभ्रहण करता हे । 
केवल वर्तमान के आधार से ही अनुमान नही होता । अतीत के अर्थ को 
ग्रहण करने वाली स्मृति यदि यथार्थ है तो प्रमाण है । ज्ञान इसीलिए 
प्रमाण है कि वह यथार्थता को ग्रहण करता है । वर्तमान, अतीत और अना- 
गत तीनो कालो मे यथार्थता रह सकती है इसलिए वह प्रमाण है। 
विरोधी दाशंनिको का तर्क है कि जो वस्तु नष्ट हो चुकी है वह 
वस्तु ज्ञानोत्पत्ति का कारण किस प्रकार हो सकती है? उत्तर में जैनदर्शन 
का कथन है कि वह पदार्थ को ज्ञानोत्पत्ति का कारण नही मानता। ज्ञान 
अपने कारणो से पँदा होता है और पदार्थ अपने कारणो से पैदा होता है। 
ज्ञान मे इस प्रकार की शक्ति है कि वह पदार्थ से न उत्पन्न होकर भी 
पदार्थ को अपना विषय बना सकता है। पदार्थ का भी इस प्रकार का 
स्वभाव है कि वह ज्ञान का विषय बन सकता है। पदार्थ और ज्ञान मे 
कारण और कार्य का सम्बन्ध नही है। उनमे ज्ञेय और ज्ञाता, प्रकाश्य और 
प्रकाशक, व्यवस्थाप्य और व्यवस्थापक का सम्बन्ध है। इन सभी तथ्यों 
को ध्यान मे रखकर स्मृति को प्रमाण मानना तकंसगत है। स्मृति 
प्रमाण न मानने से अनुमान भी प्रमाण नही हो सकता क्योंकि लिंग और 
लिंगी का सम्बन्ध-प्रहण भी केवल प्रत्यक्ष का विषय नही है। अनेक बार 
अवलोकन के पश्चात्‌ निश्चित होने वाला लिंग और लिगी का सम्बन्ध 
स्मृति के अभाव में किस प्रकार स्थापित हो सकता है ? लिंग को देखकर 
साध्य का ज्ञान भी विना स्मृति के नही हो सकता। सम्बन्ध रमरण कै 
बिता अनुमान बिलकुल ही असभव है । 


प्रभाण एक अध्ययन बे६७ 


प्रत्यभिज्ञान 


प्रत्यक्ष और स्मरण की सहायता से जो जोड रूप ज्ञान होता है उसे 
प्रत्यभिज्ञान कहते है ।* जेसे--“यह वही देवदत्त है', 'गवय,गौ के समान होता 
है', 'मंस गाय से विलक्षण होती है', 'यह उससे दूर है', इत्यादि । जितने भी 
जोड रुप ज्ञान होते है वे सब प्रत्यभिज्ञान है। इन उदाहरणो का स्पष्टीकरण 
इस प्रकार है--सामने देवदत्त को देखकर पूव देखे हुए देवदत्त का स्मरण 
जाने से यह ज्ञान होता है कि यह वही देवदत्त है। इस ज्ञान के होने मे 
प्रत्यक्ष और स्मरण कारण होते है। यह ज्ञान पूर्व देखे हुए देवदत्त मे और 
वर्तमान में सामने उपस्थित देवदत्त मे रहने वाले एकत्व को विषय करता है 
इसलिए इसे एकत्व प्रत्यभिज्ञान कहते है। किसी मानव ने गवय नामक 
पशु देखा | देखते ही उसे पूर्व देखी हुई गौ का स्मरण हुआ । उसके बाद 
'गो के समान यह गवय है' इस प्रकार ज्ञान हुआ | यह साहश्य प्रत्यभिज्ञान 
है| भेस को देखकर गौ का स्मरण आने पर “भैस गौ से विलक्षण होती है,' 
इस प्रकार होने वाला यह ज्ञान वैसाहश्य प्रत्यभिज्ञान कहा जाता है। इसी 
प्रकार प्रत्यक्ष और स्मरण के विपयभूत पदार्थों मे परस्पर की अपेक्षा को 
लिए हुए जितने भी जोड रूप ज्ञान होते है, जैसे यह उससे दूर है, यह उससे 
पास है, यह इससे ऊंचा है, यह इससे नीचा है, ये सब ज्ञान प्रत्यभिन्नान 
सकलनात्मक होने से प्रत्यभिज्ञान के अन्तर्गत हैं । 
वोद्धदर्शन प्रत्येक वस्तु को क्षणिक मानता है, अत' क्षणिकवादी होने 
के कारण वह प्रत्यभिज्ञान को प्रभाण नही मानता । उसका मन्तब्य है कि 
पूर्व और उत्तर अवस्थाओ मे रहने वाला जब कोई एकत्व अर्थात्‌ स्थिर 
पदार्थ ही नहीं है ततब्र उसको विपय करने वाला ज्ञान प्रमाण किस प्रकार 
हो सकता है? अतीतकाल की अनुभूत वस्तु तो उसी क्षण नष्ट हो गई 
भोर अब वर्तमान में जो वस्तु है, वह उसके सहश अन्य ही वस्तु है, अत 
प्रत्यभिज्ञान उस अतीत काल की वस्त्रु को वर्तमान मे नही देखता, अपितु 


१ (कफ) दर्शनस्मरणकारणक संकलन प्रत्यभिज्ञान । तदेवेद, तत्सहश, तद्विलक्षण, 
तस्तियोगीत्यादि “परीक्षामुख ३४ 


(स) दर्शनस्मरणसभव तदेवेद, तत्सहश, तद्विलक्षण, तत्मतियोगीत्यादि सकलन 
प्रत्मभिनानम्‌ । --अ्रमाणमीमासा १॥२।॥४ 


इह८ जैनवर्शन स्वरूप ओर विश्लेषण 


उसके सहश अन्य वस्तु को जान रहा है। दूसरे शब्दो मे कहा जाय तो वह 
प्रत्यक्ष और स्मरण रूप दो ज्ञानो का समुच्चय है । 'यह' इस अछ को विषय 
करने वाला ज्ञान तो प्रत्यक्ष है और 'वही' इस अश को विषय करने वाला 
ज्ञान स्मरण है। इस प्रकार वह एक ज्ञान नही किन्तु दो ज्ञान है। बौद्ध 
दाशेनिक प्रत्यभिज्ञान को एक ज्ञान मानने को प्रस्तुत नही है। इसके विप- 
रीत नैयायिक, वैशेषिक और मीमासक एकत्व विषयक प्रत्मभिज्ञान को 
प्रमाण मानते हैं, किन्तु वे उस ज्ञान को स्व॒तन्त्र एवं परोक्ष प्रमाण न मान 
कर प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं। जैनदर्शन का मन्तव्य है कि प्रत्यभिज्ञान न तो 
बौद्धों के समान अप्रमाण है और न नैयायिक वैशेषिकदर्शन की तरह प्रत्यक्ष 
ही है किन्तु वह प्रत्यक्ष और स्मृति के अनन्तर उत्पन्न होने वाला तथा 
अपनी पूर्व तथा उत्तर पर्यायो मे रहने वाले एकत्व एवं साहश्य आदि को 
विषय करने वाला स्वतन्त्र परोक्ष प्रमाण है। प्रत्यक्ष केवल वर्तमान पर्याय 
को विपय करता है। स्मरण अतीत पर्याय को ग्रहण करता है किन्तु प्रत्य- 
भिज्ञान ऐसा प्रमाण है जो उभय पर्यायवर्ती एकत्वादि को विषय करने 
वाला सकलनात्मक ज्ञान है। यदि पूर्व और उत्तर पर्यायव्यापी एकत्व का 

अपलाप करेगे तो कही भी एकत्व का प्रत्यय न होने से एक सन्तान की 

सिद्धि नही हो सकेगी। स्पष्ट है कि प्रत्यभिज्ञान का विषय एकत्वादि 

वास्तविक होने से वह प्रमाण ही है, अप्रभाण नही । जैनदर्शन ने उसे परोक्ष 

प्रमाण माना है । 


तक 

उपलम्भानुपलम्भनिमित्तक व्याप्त ज्ञान तर्क है। इसे ऊह भी कहते 
हैं ।* जिसे जैनसिद्धान्त मे चिन्ता कहा है उसे ही दाद्गैनिक क्षेत्र मे तर्क 
कहा है । अमुक वस्तु के होने पर ही अमुक दूसरी वस्तु का होना या पाया 
जाना उपलभ कहलाता है और एक के अभाव मे किसी दूसरी वस्तु का न 
होना या न पाया जाना अनुपलभ कहलाता है। जैसे अग्नि के होने पर ही 
घूम का होना और अग्नि के अभाव में धूम का न होना । 

साध्य तथा साधन के अविनाभाव को व्याप्ति कहते है। उपलम्भ 
और अनुपलम्भ रुप जो व्याप्ति है, उससे उत्पन्न होने वाला ज्ञान तक॑ है | 





१ उपलम्भानुपतस्मनिमित्त व्याप्तिजानमूह । --प्रमाणमीमातता। ६? 


४०० जैनवर्शन - स्वरूप और विश्लेषण 


अनुमान 

साधन से साध्य के ज्ञान को अनुमान प्रमाण कहते है ।' साधन को 
लिंग और साध्य को लिगी भी कहते है, अत इस प्रकार भी कह सकते है 
कि लिंग से लिगी के ज्ञान को अनुमान कहते है ।* लिंग का अथे चिन्ह है 
और लिंगी का अर्थ उस चिन्ह वाला है। जैसे धूम से अग्नि को जान लेता 
अनुमान है। यहाँ घूम साधन अर्थात्‌ लिंग है, अग्नि साध्य अर्थात्‌ लिंगी है। 
अग्नि का चिह्ध धूम है। किसी स्थल पर धुआँ उठता हुआ दिखलाई देता 
है तो ग्रामीण लोग धुएँ को देखकर सहज ही यह अनुमान कर लेते हैं कि 
वहाँ पर आग जल रही है। बिना अग्नि के घुआँं नहीं उठ सकता | इसलिए 
ऐसे किसी अविनाभावी चिह्न को निहार कर उस चिह्न वाले को जान लेना 
अनुमान है । 

साधन या लिंग इस प्रकार का होना चाहिए, जो साध्य या लिगी का 
अविनाभावी रूप से सुनिश्चित हो अर्थात्‌ जो साध्य के होने पर ही हो और 
साध्य के न होने पर न हो। ऐसा साधन ही साध्य की सम्यक्‌ प्रतीति 
कराता है। अकलकदेव ने साधन या लिग को 'साध्याविनाभावाभिति- 
वोध॑ैकलक्षण' कहा है। अर्थात्‌ साध्य के साथ सुनिश्चित अविनाभाव ही 
साधन का प्रधान लक्षण है। सक्षेप मे इसे अन्यथानुपपत्ति भी कह सकते 
है ।३ अन्यथा अर्थात्‌ साध्य के अभाव मे साधन की अनुपपत्ति अर्थात्‌ न 
होना । जो साध्य के अभाव मे नही रहता हो और साध्य के सद्भाव मे 
ही रहता हो वही सच्चा साधन है | साधन को हेतु भी कहते हें । 

चार्वाकदर्शन को छोडकर शेष सभी पौवात्यंदर्शनो ने अनुमान को 
प्रमाण माना है। चार्वाक दार्शनिक अनुमान को इसीलिए प्रमाण नही मानते 
हैं क्योकि वे किसी अतीन्द्रिय पदार्थ मे विश्वास नहीं करते । जिन दर्शनों ने 


अनुमान को प्रमाण माना है, उन्होने अनुमान के दो भेद किये है--स्वार्थनु- 
मान और परार्थानुमान । 


विरकनन«>कीन 3.3 बे समन न न अंक 


१ (क) साथनात्‌ साध्यविश्ञानमनुमानम्‌ । “--अ्माणमीमासा १३० 
(स) पाधनात्‌ साध्यविज्ञानमनुमानम्‌ । --परीक्षामुख्त है १४ 

? लिज्लातु साथ्यावितामावाभिनिवोधेकलक्षणात्र लिद्धिधीरनुमाने । 
“-लपीयस्मय ३।२२ 


३ अन्यभानुपपत्त्यकेलल्ण लिउ्धमस्यते । --प्रमाणपरीक्षा पृ० ७२ 


प्रमाण एक अध्ययन रैह८ 


प्राय सभी दाशनिको ने तक को प्रमाण स्वीकार किया है। तक के 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य के सम्बन्ध मे न्‍्यायदर्शन का मन्तव्य है कि तक न तो 
प्रत्यक्ष आदि प्रमाण चतुष्टय के अन्तर्गत कोई प्रमाण है और न प्रमाणान्तर, 
क्योकि वह अपरिच्छेदक है किन्तु परिच्छेदक प्रमाणो के विषय का 
विभाजक होने से वह उनका अनुग्राहक है अर्थात्‌ सहकारी है। दूसरे शब्दो 
में कहना चाहे तो प्रमाण से जाना हुआ पदार्थ तर्क के द्वारा परिपुष्ट होता 
है। प्रमाण पदार्थों को जानते है पर तरक॑ उनका पोषण करके उनकी 
प्रमाणता को स्थिर करने मे सहायता देता है। इसी कारण न्यायददॉन मे 
तक को सभी प्रमाणो के सहायक रूप मे माना है परन्तु उत्तरकालवर्ती 
आचार्य उदयन ने और उपाध्याय वर्धेमान आदि ने विशेष रूप से अनुमान 
प्रमाण में ही व्यभिचार-शका निवर्तक रूप से तक को माना है। व्याप्ति 
ज्ञान मे भी तक को उपयोगी स्वीकार किया है | इस प्रकार न्यायदशेन मे 
तक की मान्यत्ताएं अनेक प्रकार से प्राप्त होती है किन्तु न्‍्यायदर्शन उसे 
स्वतन्त्र प्रमाण रूप से स्वीकार नही करता है। बौद्धदर्शन ने तक को 
व्याप्तिग्राहक्ष मानकर भी उसे प्रत्यक्ष पृष्ठभावी विकल्प कहकर अप्रमाण 
ही माना है। मीमासक दर्शन ते तर्क को प्रमाण कोटि मे माना है, परन्तु 
जैन दाशंनिक प्रारम्भ से ही तक को परोक्ष प्रमाण मानते रहे है। उन्होने 
तर्क को सकलदेशकालव्यापी अविनाभाव रूप व्याप्ति का आहक माना है। 
व्याप्तिग्रहण प्रत्यक्ष से नही हो सकता क्योकि प्रत्यक्ष सम्बद्ध और वर्तमान 
अर्थ को ही ग्रहण करता है जबकि व्याप्ति सकल देशकाल के उपसहार 
पूर्वक होती है । 


अनुमान भी तक के स्थान को ग्रहण नही कर सक्रता क्योकि अनुमान 
का आधार ही तक है। जब तक तक से व्याप्तिज्ञान न हो जाय तब तक 
अनुमान की प्रवृत्ति ही असम्भव है। दूसरे शब्दों मे कहा जाय तो तक 
शान के अभाव मे अनुमान की कल्पना ही नहीं हो सकती । अनुमान स्वय 
तक पर प्रतिष्ठित है । इसलिए तक का स्थान अनुमान नही ले सकता। 
जो ज्ञान जिससे पहले उत्पन्न होता है और उसका आधार भी वही है वह 
ज्ञान तब प नही हो सकता। यदि इस प्रकार होगा तो पूर्व और परचातु 


का, आधार और आधघेय का सम्बन्ध ही नष्ट हो जायेगा। इसलिए तर्क 
अनुमान से भिन्न है व स्वतन्त्र है। 


अनुमान ' 

साधन से साध्य के ज्ञान को अनुमान प्रमाण कहते हैं।' साधन को 
लिंग और साध्य को लिंगी भी कहते हैं, अत इस प्रकार भी कह सकते है 
कि लिंग से लिंगी के ज्ञान को अनुमान कहते है ।* लिंग का अर्थ चिन्ह है 
और लिंगी का अर्थ उस चिन्ह वाला है। जैसे धूम से अग्नि को जान लेना 
अनुमान है। यहाँ धुम साधन अर्थात्‌ लिग है, अग्नि साध्य अर्थात्‌ लिंगी है। 
अग्नि का चिह्न धूम है। किसी स्थल पर घुओं उठता हुआ दिखलाई देता 
है तो ग्रामीण लोग घुएँ को देखकर सहज ही यह अनुमान कर लेते हैं कि 
वहाँ पर आग जल रही है । बिना अग्नि के घुओआँ नही उठ सकता । इसलिए 
ऐसे किसी अविनाभावी चिह्न को निहार कर उस चिह्न वाले को जान लेता 
अनुमान है । 

साधन या लिंग इस प्रकार का होना चाहिए, जो साध्य या लिंगी का 
अविनाभावी रूप से सुनिश्चित हो अर्थात्‌ जो साध्य के होने पर ही हो और 
साध्य के न होने पर न हो। ऐसा साधन ही साध्य की सम्यक्‌ भ्रतीति 
कराता है। अकलकदेव ने साधन या लिग को 'साध्याविनाभावाभिनि- 
वोधेकलक्षण' कहा है । अर्थात्‌ साध्य के साथ सुनिश्चित अविनाभाव ही 
साधन का प्रधान लक्षण है। सक्षेप मे इसे अन्यथानुपपत्ति भी कह सकते 
है |? अन्यथा अर्थात्‌ साध्य के अभाव मे साधन की अनुपपत्ति अर्थात्‌ न 
होना । जो साध्य के अभाव मे नही रहता हो और साध्य के सद्भाव मे 
ही रहता हो वही सच्चा साघन है । साधन को हेतु भी कहते है । 

चार्वाकदर्शन को छोडकर शेष सभी पौवार्त्यंद्शनो ने अनुमान को 
प्रमाण माना है। चार्वाक दार्शनिक अनुमान को इसीलिए प्रमाण नही मानते 
हैं क्योकि वे किसी अतीन्द्रिय पदार्थ में विश्वास नहीं करते । जिन दर्शनों ने 


अनुमान को प्रमाण माना है, उन्होने अनुमान के दो भेद किये है--स्वार्थनु- 
मान और परार्थानुमान । 


्प-+>बे.. “कम ह्रममक-3७3७) # ७७७३ ७०-पककानम..3. जम 3 जन सम 


१ (क) साधनातु साध्यविज्ञानमनुमानम्‌ । --प्रमाणमीमासा :। 
(स) साधनात्‌ साध्यविज्ञानमनुमानम्‌ । -परीक्षामुख 
२ लिद्धात साध्याविनामावामिनिवोधेकन्क्षणातु लि२झ्लिधीरनुमान । 
--लघीयस्मय 


है अन्यवानुपपत्येकललण लिझ्लमम्यते । --प्रमाणपरीक्षा 


प्रभाण एक अध्ययन ५०७ 


से परिचित है उसके लिए यह अनुमान नही है किन्तु जिसे इस सम्बन्ध 
का ज्ञान नही है उसके लिए है। 
परार्थानुमान स्वय ज्ञानात्मक हैं परन्तु उसे प्रकट करने वाले वचन 
को भी उपचार से परार्थानुभान कहा गया हे ।" ज्ञानात्मक परार्थानुमान 
की उत्पत्ति बचनात्मक परार्थानुमान पर अवलम्बित है | इसलिए कारण मे 
कार्य का उपचार-आरोप करके वचन को भी परार्थानुमान कहते है । 
प्रार्थानुमान के लिए हेतु का वचनात्मक प्रयोग दो प्रकार से हो सकता है। 
प्रथम प्रकार है--साध्य के होने पर साधन का होना । दूसरा प्रकार है-- 
साध्य के अभाव मे साधन का अभाव होना। जिस अर्थ का प्रतिपादन 
प्रथम प्रकार मे होता है उसी अर्थ का प्रतिपादन द्वितीय प्रकार मे भी होता 
है । अन्तर केवल वाक्य-रचना का है | जैसे-पर्वत्त मे अग्नि हैं, क्योकि अग्नि 
के होने पर ही घुओँ हो सकता हैँ | अग्नि रूप साध्य की सत्ता होने पर ही 
धुआँ रूप साधन की उत्पत्ति हो सकती है। यह प्रथम प्रकार है। द्वितीय 
प्रकार--पर्बत में अग्नि नही हैं क्योकि अग्नि के अभाव मे घुओं नही हो 
सकता । अग्नि रूप साध्य के अभाव में धूओआँ रूप साधन के अभाव का प्रति- 
पादन करने वाला, द्वितीय प्रकार है । 
परार्थानुमान के अवयव 
परार्थीनुमान के अवयवो के सम्बन्ध मे दाशनिको में एकमत नहीं 
है। साख्यदर्शन परार्थानुमान के तीन अवयव मानता हे--पक्ष, हेतु और 
उदाहरण । मीमासकदर्शन ने चार अवयव माने है--(१) पक्ष, (२) हेतु, 
(३) उदाहरण, (४) और उपनय । न्यायदर्शन पाँच अवयवब आवश्यक 
मानता है --(१) पक्ष, (२) हेतु, (३) उदाहरण, (४) उपनय (५) निगमन । 
जैनदर्शन कितने अवयव मानता हे, इसको सक्षिप्त चर्चा हम पूर्व कर चुके 
है। ज्ञानी को समझाने के लिए पक्ष और हेतु ये दो अवयव ही पर्याप्त हैं। 
मन्दवुद्धि वाले को समझाने ऊे लिए दस अवयवों तक का निर्देश किया गया 
हे । साधारण रूप मे पाँच अवयवो का प्रयोग होता है वह इस प्रकार है-- 
प्रतिज्ञा 
साम्य का निर्देश करना प्रतिज्ञा है ।* हम जिस बात को सिद्ध करना 





है पलटाबधायात्मक परशवंसनुमानमृपचारन्‌ । 


न “--प्रमाषनयतत्त्वालोक ३ 
२ भमाप्याोदन पपतिता । 


-+प्रमाणमी मामा २।२। ८ 


रु 
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चाहते है उसका प्रथम निर्देश प्रतिज्ञा है। इससे साध्य का परिज्ञान होता 
है। प्रतिज्ञा को पक्ष भी कहते है। जैसे--“इस पर्वत मे अग्नि है ! 


साधनत्व को अभिव्यक्त करने वाला वचन हेतु कहलाता है।' 
जैसे--'क्योकि इसमे घूम हैं।' यह हेतु का कथन हुआ। इसको अधिक 
स्पष्ट इस प्रकार किया जा सकता है-क्योकि अग्नि के होने पर ही धूम हो 
सकता है, या अग्नि के अभाव में धूम नही हो सकता | साधन और साध्य के 
सम्बन्ध को दिखाते हुए इसका प्रयोग किसी भी प्रकार कर सकते है । 

उदाहरण 

हेतु को सम्यक्‌ प्रकार से समझाने के लिए दृष्टान्त का प्रयोग करना 
उदाहरण है।* उदाहरण साधरम्य और वैधर्म्य रूप दो प्रकार का है। 
साहश्य बताने के लिए उदाहरण का प्रयोग करना, जहाँ-जहाँ पर घूम होता 
है वहाँ-वहाँ पर अग्नि होती है जैसे पाकशाला, यह साधम्यहष्टान्त है। 
विसहशता को प्रकट करने वाले हृष्टान्त का प्रयोग करना, “जहाँ पर अग्नि 
नही होती वहाँ पर धूम भी नही होता जैसे तालाब” यह वैधरम्य॑दृष्टात्त है। 
प्राय दोनो मे से किसी एक का प्रयोग करना ही पर्याप्त होता है | 

उपनय 

हेतु का धर्मी (पक्ष) मे उपसहार करना (दोहराना) उपनय है। 
जहाँ पर साध्य रहता है उसे घर्मी कहते हैं। 'इस पर्वत मे अग्नि हे यहाँ 
पर अग्नि साध्य है और पर्वत धर्मी है क्योकि अग्नि रूप साध्य पर्वत में 
रहता है। हेतु का घर्मी मे उपसहार करना जैसे “इस पर्वत में भी धूम 
है! उस प्रकार के वचन का प्रयोग करना उपनय है । 

निगमन 

साध्य का पुनर्कथन (दोहराना) निगमन है।* प्रतिज्ञा के समय जित्त 

साव्य का निर्देश किया जाता है उसको उपसहार के रूप मे फिर से दीह- 


१ साधनत्वामिव्यजकविमकत्यन्त साधनवचन हेतु । -:प्रमाणमीमासा ३१११३ 

हृष्टान्तवचनमुदाहरणमु । --प्रमाणमीमासा २।६।६३ 

हैतो सायप्भिष्युपसहरणमुपनय । यया धूमश्चात्रप्रदेशे । 
--प्रमाणनयतत््वालोक ३।४६५* 


 ] 


४ साप्यधमंस्य पुतनिगमनम्‌ | 
पवा तस्मादग्निरत । _. प्रगाणनयतत्त्वाज़ोफ ३॥४ है” 


प्रमाण. एक अध्ययन ड०५ 


राना निगमन है। यह अन्तिम निर्णय रूप कथन होता है | जैसे--'इसीलिए 
यहाँ पर अग्नि है ।” यह कथन निगमन है। 
पाँच अवयवो को लक्ष्य मे रखते हुए परार्थानुमान का पूर्ण रूप इस 
प्रकार से है-- 
इस पर्वत मे अग्नि है, (प्रतिज्ञा) क्योकि इसमे धूम है (हेतु), जहाँ- 
जहाँ घूम होता है वहॉ-वहाँ अग्नि होती है, जेसे रसोईघर मे (साधर्म्येदृष्टान्त) 
जहाँ पर अग्नि नही होती वहाँ पर धूम भी नही होता जैसे जलाशय (वैधम्यें- 
हृष्टान्त), इस पर्वत मे धूम है (उपनय) एतदर्थ यहाँ पर (निगमन) अग्नि है। 
आगम 
आप्तपुरुष के बचन से आविर्भूत होने वाला अर्थ सवेदन आगम 
है।" आप्तपुरुष वह है जो तत्त्व को यथावस्थित जानने के साथ ही 
उसका यथावस्थित निरूपण करता हो। जो पुरुष राग-द्वेष से रहित है 
वह आप्त है, क्योकि वह कभी भी विसवादी व मिथ्यावादी नही हो 
सकता । ऐसे पुरुष के वचनो से होने वाला ज्ञान आगम है। उपचार से 
आप्तपुरुष का वचन भी आगम हूँ। परार्थानुमान मे आप्तत्व आवश्यक 
नही हैं किन्तु आगम के लिए आप्तपुरुष का होना जरूरी हैं। आप्तपुरुप 
के वचन तीनो काल मे प्रामाणिक होते है। उसकी प्रामाणिकता के लिए 
अन्य हेतु की आवश्यकता नही । तीर्थकर आदि लोकोत्तर आप्त कहलाते 
है । सत्यप्रवक्‍्ता साधारण व्यक्ति लौकिक आप्त होते है । 
सक्षेप मे प्रमाण के सम्बन्ध में चर्चा की गईं हैं । यहाँ पर प्रमाण के 
भेदो व प्रभेदो के सम्बन्ध मे अधिक विस्तार से विवेचना करना इष्ट नही 
था, केवल इतना ही बताना इष्ट था कि जैनदर्शन मे प्रमाण की क्‍या स्थिति 
रही हैं और उसका स्वरूप क्‍या रहा हैँ और उसके मुख्य भेद कितने है। 
आगम साहित्य मे वह वीज रूप में है फिर दाशनिक आचार्यो ने उस बीज 
का अत्यधिक विस्तार किया है क्योकि जैनदर्शन के अनुसार प्रत्येक वस्तु 


का अधिगम प्रमाण और नय से ही होता है । वस्तु चाहे जड हो या चेतन, 
उसके वास्तविक स्वरूप का परिवोध प्रमाण और नय के अभाव मे नही 


हो सकता। इसलिए प्रमाण और नय वस्तुविज्ञान के लिए अनिवार्य 
साधन है । ्े 


८ भाप्तवचनादागिशभूत्रमर्थंतवेदनमागम । - प्रमाणनयतत्त्वालोंक ४।१ 
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कमंवबाद का महत्त्व 
भारतीय तत्त्वचिन्तक मनीषियो ने कमेंवाद पर गहराई से अनु- 
चिन्तन किया है। चार्वाकदर्शन के अतिरिक्त न्याय, साख्य, वेदान्त, वैशे- 
बिक, मीमासक, बौद्ध और जैन प्रभुति सभी दाशेनिक कमंवाद के प्रभाव से 
प्रभावित रहे है। केवल दर्शन ही नही अपितु धर्म, साहित्य, ज्ञान, विज्ञान 
और, कला आदि पर भी कमंवाद की प्रतिच्छाया स्पष्ट रूप से निहारी जा 
सकती है । विश्व के विशाल मच पर सवेत्र विषमता, विविधता, विचितन्रता 
का एकच्छन्न साम्राज्य देखकर प्रबुद्ध विचारको ने कम के अद्भुत सिद्धान्त 
की गवेषणा की । भारतीय जन-जन के मन की यह धारणा है कि प्राणी 
मात्र को सुख और दु ख की जो उपलब्धि होती है वह स्वय के किये गये कर्म 
का ही प्रतिफल है। कर्म से बेधा हुआ जीव ही अनादिकाल से, 
नाना गतियो व योनियो मे परिभ्रमण कर रहा है। जन्म और मृत्यु का 
मूल कर्म है और कर्म ही दुख का सर्जक है। जो जैसा करता है वैसा ही 
फल को प्राप्त करता है, किन्तु यह स्मरण रखना चाहिए कि एक प्राणी 
अन्य प्राणी के कर्मफल का अधिकारी नही होता | प्रत्येक प्राणी का कर्म 
स्वसबद्ध होता है किन्तु पर-सम्बद्ध नही । यह सत्य है कि सभी भारतीय 
दाशेंनिको ने कमंवाद की सस्थापना मे योगदान दिया किन्तु जेन-परम्परा 
मे कर्मदाद का जैसा सुव्यवस्थित विकास हुआ वैसा अन्यन्न नही हो सका । 
वेदिक और बौद्ध साहित्य मे कमम-सम्बन्धी विचार इतना अल्प है कि उसमे 
कर्म-विषयक कोई महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ दृष्टिगोचर नही होता। जबकि जैन 
साहित्य मे कर्म सम्बन्धी अनेक ग्रन्थ उपलब्ध है। कर्मवाद पर जैन-परम्परा 
में अत्यन्त सूक्ष्म, सुन्यवस्थित और बहुत ही विस्तृत विवेचन किया गया है । 
यह साधिकार कहा जा सकता है कि कमें-सम्बन्धी साहित्य का जैन साहित्य 
में महत्वपूर्ण स्थान है और वह साहित्य 'कमेशास्त्र' या “कमंग्रन्थ” के नाम से 
विश्वुत है। स्वेतन्त्र स्वतन्त्र कर्मंग्रन्थो के अतिरिक्त भी आगम व आगमेतर 
जैनग्रन्थो मे यत्ञ-तन्र कर्म के सम्बन्ध मे चर्चाएँ उपलब्ध है। 


४१० जैनदर्शंन स्वरूप और विश्लेषण 


कर्म सम्बन्धी साहित्य 

भगवान महावीर से लेकर आज तक कर्मेशास्त्र का जो सकलन- 
आकलन हुआ है वह वाह्य रूप से तीन विभागो मे विभक्त किया जा सकता 
है--पूर्वात्मक कर्मशास्त्र, पूर्वोद्धृत कमशास्त्र और प्राकरणिक कर्मशास्त्र । 

जैन इतिहास की दृष्टि से चौदह पूर्वो मे से आठवाँ पूर्व जिसे कर्म 
प्रवाद” कहा जाता है उसमे कर्म विपयक वर्णन था, इसके अतिरिक्त दूसरे 
पूर्व के एक विभाग का नाम "कर्म प्राभुत' था और पाँचवे पूर्व के एक विभाग 
का नाम कषाय प्राभृत' था। इनमे भी कर्म सम्बन्धी ही चर्चाएँ थी। आज 
वे अनुपलब्ध है किन्तु पूर्व-साहित्य मे से उद्धृत कर्म-शास्त्र आज भी दोनों 
ही जैन-परम्पराओ मे उपलब्ध है । सम्प्रदाय भेद होने से नामो मे भिन्नता 
होना स्वाभाविक है । दिगम्बर परम्परा में 'महाकमंप्रकृतिप्राभृत' 
(षट्खण्डागम) और कपय प्राभूत ये दो ग्रन्थ पूर्व से उद्धुत माने जाते है। 
इवेताम्वर परम्परा के अनुसार कर्मंप्रकृति, शतक, पचस ग्रह और सप्ततिका 
ये चार ग्रन्थ पूर्वोद्धत माने जाते है । 

प्राकरणिक कर्मशास्त्र मे क्म-सम्बन्धी अनेक ग्रन्थ आते है, जिनका 
मूल-आधार पूर्वोद्धुत कमे-साहित्य रहा है। प्राकरणिक कर्मग्रन्थो का 
लेखन विक्रम की आठवी-नवी शती से लेकर सोलहवी-सतरहवी शती तक 
हुआ है। आधुनिक विज्ञों ने कर्म-विषयक साहित्य का जो सृजन किया है 
वह मुख्य रूप से कर्मंग्रन्थो के विवेचन के रूप मे हैं । 

भाषा की दृष्टि से कम साहित्य को प्राकृत, सस्कृत और प्रादेशिक 
भाषाओ मे विभक्त कर सकते हैं। पूर्वात्मक व पूर्वोद्धृत कर्मंग्रन्थ प्राकृत 
भाषा मे है । प्राकरणिक कर्म साहित्य का विशेष अश प्राकृत मे ही है। 
मूल ग्रन्थो के अतिरिक्त उन पर लिखी गई वृत्तियाँ और टिप्पणियाँ भी प्राकृत 
में है। वाद में कुछ क्मंग्रन्थ सस्क्ृत मे भी लिखे गये किन्तु मुख्य रूप से 
सस्क्ृत भाषा मे उस पर वृत्तियों ही लिखी गईं है। सस्क्ृत मे लिखे हुए 
मूल कर्मग्रन्थ प्राकरणिक कमंशास्त्र मे आते हैं। प्रादेशिक भाषाओं में 
लिखा हुआ कर्म-साहित्य कन्नड, गुजराती और हिन्दी मे है। इनमे मौलिक 
अश वहुत ही कम है, अनुवाद और विवेचन ही मुख्य है। कन्नड और 








१ कर्मंग्रन्य, माग ३, प्रस्तावना, पृ० १५-१६ प० सुखलाल जी 


कर्मवाद « एक सर्वेक्षण ड११ 


हिन्दी मे दिगम्बर साहित्य अधिक लिखा गया है और गुजराती मे 
श्वेताम्बर साहित्य । 

विस्तारभय से उन सभी ग्रन्थों का परिचय देना यहाँ सभव नही 
है। सक्षेप मे उपलब्ध दिगम्बरीय कर्म साहित्य का प्रमाण लगभग पॉच 


लाख इलोक है और श्वेताम्बरीय कर्म साहित्य का ग्रत्थमान लगभग दो 
लाख एलोक है । 


शवेताम्बरीय कम साहित्य का प्राचीनतम स्वतत्र भ्रन्थ शिवशर्म 
सूरिक्षत कर्मप्रकृति है। उसमे ४७५ गाथाएँ है। इसमे आचार्य ते कर्म सम्बन्धी 
बन्धनकरण, सक्रमणकरण, उद्वर्तताकरण, अपवर्तताकरण, उदीरणाकरण, 
उपशसनाकरण, निधत्तिकरण और निकाचनाकरण इन आठ करणो 
(करण का अथे है आत्मा का परिणामविशेष) एव उदय, और सत्ता इन 
दो अवस्थाओ का वर्णन किया है । इस पर एक चूणि भी लिखी गई थी। 
प्रसिद्ध टीकाकार मलयगिरि और उपाध्याय यशोविजय जी ने सस्क्ृत भाषा 
मे इस पर टीका भी लिखी है। आंचायय शिवशर्म की एक अन्य रचना 
'शतक' है । इस पर भी मलयगिरि ने टीका लिखी | पाश्वेऋषि के शिष्य 
चन्द्रषि महत्तर ने पचसग्रह की रचना की और उस पर स्वोपज्ञवृत्ति भी 
लिखी । इसके पूर्वे भी दिगम्बर परम्परा मे प्राकृत पचसग्रह उपलब्ध था 
किन्तु उसकी कमेंविषयक कितनी ही मान्यताएँ आगम साहित्य से मेल 
नही खाती थी, इसलिए चन्द्रषि महत्तर ने नवीन पचसग्रह की रचना कर 
उसमे आगम मभान्यताएँ गुफित की । आचार्य मलयगिरि ने उस पर भी 
सस्कृत टीका लिखी । जैन-परम्परा के प्राचीन आचार्यो ने प्राचीन कर्मंग्रन्थ 
भी लिखे थे। जिनके नाम इस प्रकार है--कर्म-विपाक, कम्मे-स्तव, बध- 
स्वामित्व, सप्ततिका, और शतक। इन पर उनका स्वय का स्वोपज्ञ 
विवरण है। प्राचीन कमंग्रन्यो को आधार बनाकर देवेन्द्रसूरि ने नवीन 
पॉँच कर्मंग्रन्थ बनाये । इस प्रकार जैन-परम्परा में कर्म-विषयक साहित्य 
पर्याप्त उर्वर स्थिति मे है। मध्ययुग के आचार्यो ने इन पर बालावबोध 
भी लिखे हैं, जिन्हे प्राचीन भाषा मे टब्बा कहा जाता है। 
की 50४8 व अन्यवाद 
कर्म के स्वरूप का इलेषण करने से पूर्व यह उचित प्रतीत 
कि कर्म के स्थान मे जिन विविध कारणो की कल्पना की गई है 2 


४१२ जैनतवर्शन - स्वछूप और विश्लेषण 


कुछ चिन्तन करे और उसके पदचात्‌ उनको लक्ष्य में रखकर कर्म पर 
विचार करे। विश्व-वैचित्य के कारणो की अन्वेषणा करते हुए कर्मवाद के 
स्थान पर कितने ही विचारक इस बात की सस्थापना करते है कि ससार 
की उत्पत्ति का आदि कारण काल है कितने ही विचारक स्वभाव को ही 
विश्व का कारण मानते है। कितने ही विचारक नियति पर बल देते है | 
कितने ही विचारक यहच्छा को ही विश्व का कारण स्वीकार करते हैं। 
कितने हो विचारक पृथ्वी आदि भूतो को हो ससार का कारण मानते हैं, 
तो कितने ही विचारक पुरुष या ईश्वर को ही ससार का कर्ता कहते हैं।' 
सक्षेप मे उनका परिचय इस प्रकार है ।* 
कालवाद 

कालवाद के समर्थको का मन्तव्य है कि विश्व की सभी वस्तुएं और 
प्राणियो के सुख और दु ख काल के अधीन है । काल से ही भूतो की सृष्टि 
और सहार होता है। वह शुभाशुभ परिणामो को उत्पन्न करने वाला है। 
अथर्ववेद मे काल नामक एक स्वतन्त्र सूक्त है उसमे लिखा है-काल ने 
पृथ्वी को उत्पन्न किया है, काल के आधार पर सूर्य तपता है। काल के 
आधार पर ही समरत भूत रहते हैं, काल के कारण ही आँखे देखती हैं । 
काल ही ईश्वर हैं वह प्रजापति का भी पिता है। काल सर्वप्रथम देव है, 
काल से बढकर कोई शक्ति नही है ।? इस सूक्‍त मे काल को सृष्टि का 
आदि कारण माना है । किन्तु महाभारत मे मानव की तो क्या बात सम्पूर्ण 
जीव सृष्टि के सुख-दु ख, जीवन-मरण इनका आधार काल माना है।* 
शास्त्रवार्तासमुच्चय मे कहा है--किसी प्राणी का मातृगर्भ में प्रवेश करना, 
वाल्यावस्था भ्राप्त करना, शुभाशुभ अनुभवों से सम्पर्क होना प्रभूति घटनाएं 





१ काल स्वमावों नियतियंहच्छा भूतानि योनि पुरुषइतिचिन्त्यम्‌ । 
सयोग एबा न स्वात्मभावादात्माप्यनीश सुखदु खह्ेतो ॥ 
--इवेताइवतरोपनिषद्‌ १२ 
२ (क) देखिए---आत्ममीमासा पृ० ८६-९४ प० दलसुल मालवणिया 
(ख) जैन साहित्य का वृहद्‌ इतिहास, भाग ४, पु०द है 
(ग) जैनघर्म और दर्शन पृ० ४१६-४२४ डा० मोहनलाल मेहता 
हे अथर्ववेद १६, ५३-५४ 
कालेन सर्व लभते मनुष्य 
< भहामारत, श्ान्तिपर्व २५, २८०, ३२ आदि 


करंवाद * एक सर्वेक्षण ४१३ 


काल के अभाव में नही हो सकती । काल भूतो को परिपक्व अवस्था में 
पहुँचाता है। काल प्रजा का सहार करता है। काल सभी के सोते रहने पर 
भी जागता है। काल की सीमा को लाघना किसी के लिए भी सम्भव नही 
है। बिना अनुकुल काल के मूँग पक नही सकते । काल के अभाव मे गर्भ 
आदि जितनी भी घटनाए है वे अस्त-व्यस्त हो जायेगी, अत विश्व की सभी 
घटनाओ का मूल काल है।" 
प्राचीन युग मे काल का इतना महत्त्व होने से दार्शनिक युग भे 
नैयायिक प्रभुति विचारको ने ईश्वर आदि कारणों के साथ काल को भी 
साधारण कारण माना ।* 
स्वभाववाद 
स्वभाववादियो का मन्तव्य है कि ससार मे जो कुछ भी होता है वह्‌ 
स्वभाव से ही होता है । स्वभाव के अतिरिक्त जगत्‌-बवैचित्र्य की रचना में 
अन्य कोई भी कारण समर्थ नही है। 
श्वेताइवतरोपनिषद्‌ मे स्वभाववाद का उल्लेख हुआ है ।३ गीताएं 
और महाभारत* मे भी स्वभाववाद का वर्णन है। बुद्धचरित में स्वभाव- 
वाद का वर्णन करते हुए कहा गया है कि कॉटो का नुकीलापन, पशु-पक्षियो 
की विचित्रता आदि सभी स्वभाव के कारण ही है। किसी भी प्रवृत्ति मे 
इच्छा या भ्यत्न का कोई स्थान नही है ।* आचार्य शीलाडू ने सूत्रकृताड् 
वृत्ति मे यही बताया है। आचाय॑ हरिभद्व ने शास्त्रवार्तासमुज्चय मे लिखा 
है कि किसी प्राणी का माता के गर्भ मे प्रवेश होना, बाल्यावस्था प्राप्त 
करना, शुभाशुभ अनुभवों का भोग करना, आदि बाते स्वभाव के बिना घट 
नही सकती । स्वभाव ही समस्त ससार की घटनाओ का कारण है। स्वभाव 
से ही सभी वस्तुएँ अपने स्वरूप मे विद्यमान रहती हैं | स्वभाव के बिना मूँग 
पक नही सकते, भले ही काल आदि क्यो न हो । यदि स्वभावविशेष वाले 
कारण के अभाव मे कार्यविशेषप की उत्पत्ति मानले तो अव्यवस्था हो 
शास्त्रवार्ताध्मुज्चय १६५-१६८ 
जन्मना जनक कालो जगतामाश्रयो मत । --न्यायसिद्धान्त 
इंदेतादइवत्तर ० १॥२ 
भगवदुगीता ५१४ 
महाभारत शान्तिपर्व २५।१६ 
बुद्धचरित ५२ 
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४१४ जैनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


जायेगी ।* स्वभाववादी प्रत्येक कार्य को स्वभावमुलक मानता है।' वह 
विश्व की विचित्नता का किसी नियन्त्रक या नियामक को नही मानता । 
नियतिवाद 

नियतिवादियो का अभिमत है कि ससार मे जो कुछ होता होता है 
वही होता है, उसमे किब्न्चित्‌ मात्र भी अन्तर नहीं पडता। घटनाओ का 
अवश्यम्भावित्व पूर्व-निर्धारित है। ससार की प्रत्येक घटना पहले से ही 
नियत है । इच्छा-स्वातन्त््य का कुछ भी मुल्य नही है, या दूसरे शब्दो मे 
कहे तो इच्छा-स्वातन्त्रय नामक कोई वस्तु नही है। पाश्चात्य दाशेनिक 
स्पिनोजा का यह मन्तव्य था कि मानव केवल अपने अज्ञान के कारण ही 
इस प्रकार विचार करता है कि मैं भविष्य को बदल सकता हूँ । जो कुछ 
भी होने वाला है वह अवश्य होगा । जैसे अतीत को हम बदल नही सकते 
वैसे ही भविष्य भी बदला नही जा सकता, अत आशा और निराशा के 
झूले मे झूलना उचित नही । सफलता मिलने पर किसी की प्रशंसा करना 
और विफलता प्राप्त होने पर किसी की निन्‍दा करना उचित नही है । 

नियतिवाद का सर्वप्रथम उल्लेख दवेताश्वतर उपनिषद्‌ मे मिलता है 
किन्तु उसमे या अन्य उपनिषदों मे इस वाद के सम्बन्ध मे कोई विशेष 
प्रकाश नही डाला गया । परन्तु बौद्ध त्रिपिटको मे व जैनागमो मे नियतिवाद 
के सम्बन्ध में विस्तार से विवेचन उपलब्ध होता है। दीघनिकाय के 
सामञ्ञफल सुत्त मे मलली गोशालक के नियतिवाद का वर्णन करते हुए 
लिखा है कि वह मानता था कि प्राणियों की अपविन्नता का कुछ भी कारण 
नही है। वे कारण के बिना ही अपवित्र होते है, इसी प्रकार प्राणियों की 
शुद्धता का भी कोई कारण नही, वे बिना कारण ही शुद्ध होते है। अपने 
सामथ्यें के वल पर कुछ भी नही होता । पुरुष के सामर्थ्य के कारण 
पदार्थ की सत्ता है, यह धारणा ही भ्रान्त है । बल, वीय॑ं, शक्ति और पराक्रम 
कुछ भी नही है। जो कुछ भी परिवतंन होता है वह नियति, जाति, 


? शास्त्रवार्तासमुच्चय १६६-१७२ 

२ नित्य सत्त्वा मवन्त्यन्ये नित्यासत्वाइच केचन। 
विचित्रा केचिदित्यत्र तत्स्वभावों नियामक ॥! 
अग्निदष्णो जल शीत समस्पशंस्तथानिल । 
केनेद चित्रित तस्मात्‌ स्वमावात्‌ तदु व्यवस्यिति ।। 


फर्मेवाद * एक सर्वेक्षण डश्फ् 


वैशिष्टय व स्वभाव के कारण | छ जातियो मे से किसी एक जाति मे 
रहकर सभी दु खो का उपभोग वे करते है। चौरासी लाख महाकल्पो के 
चक्र मे क्रमण करने के पश्चात्‌ विज्ञ और अज्ञ दोनो के दु खो का नाश 
होता है ।' 

जैन आगम साहित्य मे भी नियतिवाद और अक्रियावाद का सरस 
वर्णन उपलब्ध होता है। सूत्रकृताज्भ,* व्याख्याप्रज्ञप्ति' और उपासक 
दशागर मे नियतिवाद पर प्रचुर सामग्री है। बौद्ध साहित्य मे पकृध 
कात्यायन व पूरण काश्यप* को इस मत का समर्थन करने वाला बताया 
है । 'नियतिवाद' और अक्रियावाद मे विशेष रूप से अन्तर नही था। दोनो 
का सिद्धान्त प्राय समान था, जिससे कुछ समय के पश्चात्‌ प्रण काह्यप के 
अनुयायी आजीवको के अनुयायियो मे मिल गये ।* 

आचायें हरिभद्र ने नियतिवाद का स्वरूप बताते हुए लिखा है कि 
जिस वस्तु को जिस समय, जिस कारण से, जिस रूप मे उत्पन्न होना होता 
है, वह वस्तु उस समय उस कारण से उस रूप मे निश्चित रूप से उत्पन्न 
होती है। ऐसी परिस्थिति मे नियति के सिद्धान्त का कौन खण्डन कर 
सकता है ?७ साराश यह है कि ससार की सभी वस्तुएँ नियत रूप वाली 
होती है, अत नियति को उसका कारण मानना चाहिए। नियति के 
अभाव मे कोई भी काय्यें नही हो सकता । काल स्वभाव आदि अन्य कारण 
उपस्थित भने ही हो । 

यरच्छावाद 

यहच्छावादियो का मन्तव्य है कि किसी निश्चित कारण के बिना 
ही कार्य की उत्पत्ति हो जाती है। किसी घटना या कार्यविशेष के लिए 
किसी निमित्त या कारणविशेष की आवश्यकता नही होती । बिना निमित्त 
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के ही कार्य उत्पन्न हो जाता है। यहच्छा शब्द का अर्थ अकस्मात” है। 
न्यायसूत्रकार के शब्दों मे कहे तो यहच्छावाद का अर्थ है अनिभित्त। 
अर्थात्‌ किसी निमित्तविशेष के बिना ही काँटे की तीक्षतता के समान भावों 
की उत्पत्ति होती है ।* 

यहच्छावाद का उल्लेख हमे श्वेताश्वतर-उपनिषद,३ महाभारत के 
शान्ति पर्व में तथा न्यायसूत्र* आदि ग्रन्थों मे मिलता है। इससे यह 
सिद्ध हैं कि यह वाद प्राचीन युग मे प्रचलित था । 

यहच्छावाद, अकस्मातृवाद, अनिमित्तवाद, अकारणवाद, अहेतुवाद, 
आदि वाद एक ही अथे मे व्यवह्ृत हुए हैं । इनमे कार्यकारणभाव, या हुँतु- 
हेतुमदुभाव का पूर्णरूप से अभाव है । कितने ही व्यक्ति स्वभाववाद और 
यहच्छावाद को एक ही मानते हैं परन्तु उनकी यह मान्यता उचित नही है 
चूँकि इन दोनो मे यह भेद है कि स्वभाववादी स्वभाव को कारण रूप 
मानते है पर यहच्छावादी कारण की सत्ता का ही निषेध करते है ।* 

भुतवाद 

भूतवादियो का मन्तव्य है कि प्रृथ्वी, जल, अग्नि, और वायु इन 
चार भूतो से ही सभी चेतन-अचेतन पदार्थों की उत्पत्ति होती है। जड और 
चेतन का मूल आधार चार भूत है। भूतो के अतिरिक्त अन्य कोई भी 
चेतन और अचेतन नामक वस्तु ससार मे नही है। दूसरे दर्शनकार जिसे 
आत्मतत्त्व कहते हैं उसे भूतवादी भौतिक कहते हैं। उनका मानना है कि 
आत्मतत्त्व इन्ही चतुभुतो की एक परिणति विशेष है, जो परिस्थिति 
विशेष से उत्पन्न होती है और जब वह परिस्थिति नहीं रहती है तो वह 
नष्ट हो जाती है । जैसे कि अनेक प्रकार के छोटे-बडे पुर्जों से एक मशीन 
तैयार होती है और उन्ही के परस्पर सयोग से उसमे गति भी आजाती है 


और कुछ समय के पश्चात्‌ पुर्जों के घिस जाने पर वह टूटकर बिखर जाती 
है, इसी प्रकार यह जीवन-यत्र भी है । 
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न्यायभाष्य ३।२।३ १ 

न्यायसूत्र ४।१।२२ 

प्रवेताशवतर उपनिपद्‌ १॥२ 

महाभारत, शान्ति पर्व ३३।२३ 

न्यायसूत्र ४।१॥२२ 

न्यायमाथ्य का प० फरणिभपण कृत अनुवाद ४।१।२४ 
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दूसरा उदाहरण ले जैसे पान, सुपारी, चूना, कत्था आदि वस्तुओं 
का विशिष्ट सयोग या सम्मिश्रण होने पर लाल रग पैदा हो जाता है। वेसे 
ही भूत-चतुष्टय के विशिष्ट सम्मिश्रण से चेतन्य की उत्पत्ति होती है ।* इस 
प्रकार आत्मा भौतिक शरीर से भिन्न सिद्ध न होकर शरीर रूप ही सिद्ध 
होता है। सूत्रकृताड़ मे तज्जीवतच्छरीरवाद और पचभूतवाद का 
उल्लेख है उसमे भी शरीर और जीव को एक माना गया है। इस वाद को 
अनात्मवाद और नास्तिकवाद भी कह सकते है। पचभूतवादियों का मानना 
है कि पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु और आकाश ये पॉच भूत ही यथार्थ है और 
इन्ही से जीव उत्पन्न होता है। तज्जीवतच्छरीरवाद व पचभूतवाद मे मुख्य 
रूप से अन्तर यह है कि एक के अभिमतानुसार शरीर और जीव एक' है 
दोनो मे किड्च्चितुमात्र भी भेद नही है। परन्तु दूसरे का अभिमत है पच 
भूतो के सम्मिश्रण से पहले शरीर का निर्माण होता है और फिर जीव की 
उत्पत्ति होती है । शरीर के नष्ट होने पर जीव भी नष्ट हो जाता है । 
भूतवादी इस लोक के अतिरिक्त अन्य लोक की सत्ता को नहीं 
मानते । पुनर्जेन्म आदि मे उनका विश्वास नही है। मानव-जीवन का एक 
मात्र ध्येय इहलोकिक आनन्द को प्राप्त करना है, परलोक की कल्पना ही 
निराघार है । इहलोकिक सुख के अतिरिक्त अन्य किसी भी सुख की कल्पना 


करना उचित नही है। प्रत्यक्ष ही प्रमाण है और उपयोगिता ही आचार- 
विचार का मापदण्ड है | 


डाविन के विकासवाद का सिद्धान्त भी भौतिकवाद का परिष्कृत 
रूप है। उसका अभिमत है कि प्राणियो का शारीरिक एव प्राणशक्ति का 
विकास क़मश होता है । जडतत्त्व के विकास के साथ ही चैतन्यतत्त्व का 
भी विकास होता है। चेतन्य जडतत्त्व का ही एक अग है, उससे अलग 


स्वतन्न॒_ तत्त्व नही है। चेतनाशक्ति का विकास जडतत्त्व के विकास से 
सबद्ध है। 


पुरुषवाद 
पुरुषवादियो के मतानुसार सृष्टि का रचयिता, पालनकर्ता व सहर्ता 
पुरुष विशेष है--अर्थात्‌ ईश्वर है। ईश्वर की ज्ञान आदि शक्तियाँ प्रलय 


१ सर्वेदर्शन सग्रह, परिच्छेद १ 
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काल में भी नष्ट नही होती ।* पुरुषवाद मे ब्रह्मगाद और ईइवरवाद इन 
दो मतो का समावेश होता है । ब्रह्मगादियो का अभिमत है कि जिस प्रकार 
मकडी जाले के लिए, चन्द्रकान्तमणि पानी के लिए और वटवृक्ष जठाओ के 
लिए हेतुभूत है उसी तरह पुरुष--ब्रह्म सम्पूर्ण विश्व के प्राणियों की सृष्टि, 
स्थिति व सहार के लिए निमित्तभूत है ।* ब्रह्म ससार के सभी पदार्थों का 
उपादान कारण है। ईश्वरवादियो का कथन है कि स्वयसिद्ध जड और 
चेतन द्रव्यो के पारस्परिक सयोजन मे ईश्वर मिमित्त कारण है। ईश्वर की 
बिता इच्छा के कोई भी कार्य नही हो सकता। वह सम्पूर्ण घटनाओ का 
निमित्त कारण है। वह विश्व का नियन्त्रक और नियामक है । 
वेववाद 

केवल पूर्वकृत कर्मो के आधार पर बैठे रहना और किसी भी प्रकार 
का पुरुपार्थ न करना देववाद है | देववाद और भाग्यवाद ये दोनो समाना- 
थक है, इसमे इच्छा स्वातत््य को किसी प्रकार का स्थान नही है। पर- 
तन्त्रता के आधार पर ही सम्पूर्ण घटना-चक्र सचालित होता है। प्राणी 
अपने भाग्य का गुलाम है। उसे नि सहाय होकर अपने पहले के किये हुए 
कर्मो का फल भोगना पडता है। कर्मो के फल को भोगते समय वह किचित्‌ 
मात्र भी उसमे परिवर्तन नही कर सकता । जिस कर्म का जिस रूप मे फल 
भोगना नियत है उस कर्म का उसी रूप मे फल भोगना पडता है ।३ देववाद 
और नियतिवाद मे समानता प्रतीत होने पर भी उसमे मुख्य अन्तर यह है 
कि देववाद मे कर्म की सत्ता पर विश्वास रहता है किन्तु नियतिवाद कर्म 
के अस्तित्व को नही भानता। दैववाद और नियतिवाद में पराधीनता 
आत्यन्तिक व ऐकान्तिक होने पर भी देववाद की पराघधीनता कर्मों के 
कारण है और नियतिवाद की पराधीनता बिना किसी कारण के है। 


पुरुषायंवाद 
पुरुषार्थथादियो का अभिमत है कि अनुकुल और प्रतिकुल वस्तु की 


१ प्रमेयकमलमातंण्ड पृ० ६५ 
२ ऊर्णनाभ इवाशूना चन्द्रकान्त इवाम्मसामु । 
प्ररोह्मणामिव प्लक्ष सहेतु संवेजन्मिनाम्‌ ॥। 
--उपनिषद्‌ उद्धुत प्रभेयकमल०, ए० ६* 
है आर्म-मीमासा कारिका ५९-६१, मे देववाद और पुरुपाथवाद का समत्वा 
किया गया है । 
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उपलब्धि विवेकपूर्वक प्रयास करने से होती है। भाग्य और देव नाम की 
कोई भी वस्तु नही है । पुरुषार्थ ही सब कुछ है । किसी भी कार्य की सफ- 
लता और असफलता का मूल आधार पुरुषार्थ है। पुरुषार्थवाद का आधार 
इच्छा-स्वातन्त्र्य है। 
जेनवरशन का मसन्तव्य 
कमंवाद के समर्थक दाशेनिक चिन्तको ने काल आदि मान्यताओं का 

सुन्दर समन्वय करते हुए इस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है कि जैसे 
किसी कार्य की उत्पत्ति केवल एक ही कारण पर नही अपितु अनेक कारणों 
पर अवलम्बित है वैसे ही कर्म के साथ-साथ काल आदि भी विश्व-वैचित्र्य 
के कारणो के अन्तर्गत समाविष्ट है। विश्व-वैचित्रय का मुख्य कारण कर्म 
है और काल आदि उसके सहकारी कारण है। कम को प्रधान कारण मानने 
से जन-जन के मन मे आत्म-विश्वास व आत्म-बल पैदा होता है और साथ 
ही पुरुषार्थे का पोषण होता है । सुख-दु ख का प्रधान कारण अन्यन्र न ढूँढ 
कर अपने आप मे ढूँढना बुद्धिमत्ता है। आचार्य सिद्धसेन दिवाकर ने लिखा 

है कि 'काल, स्वभाव, नियति, पूर्वकृत कर्म और पुरुषार्थ इन पाँच कारणो मे 

से किसी एक को ही कारण माना जाय और शेष कारणो की उपेक्षा की 

जाय, यह उचित नही है, उचित तो यही है कि कार्य निष्पत्ति मे काल आदि 

सभी कारणो का समन्वय किया जाय ।" इसी बात का समर्थन आचार्य 

हरिभद्र ने भी किया है।* 


देव, कमें, भाग्य और पुरुषार्थे के सम्बन्ध मे अनेकान्तहृष्टि रखनी 
चाहिए । आचाये समन्तभद्व ने लिखा है--बुद्धिपू्वंक कम न करने पर भी 
इष्ट या अनिष्ट वस्तु की प्राप्ति होना देवाधीन है । बुद्धिपूवंक प्रयत्न से 
इष्टानिष्ट की प्राप्ति होता पुरुषार्थ के अधीन है। कही पर दैव प्रधान होता 
है तो कही पर पुरुषार्थ ।! देव और पुरुषार्थ के सही समन्वय से ही अर्थ- 
सिद्धि होती है। जेनदर्शन मे जड और चेतन पदार्थों के नियामक के रूप मे 


१ कालो सहाव णियई पुव्वकम्म पुरिसकारणेगता । 

मिच्छत्त त चेव उ समासओ हुति सम्मत्त ॥ 
-सन्मतितकंप्रकरण ३,५४३ 
२ शास्त्वार्तासमुज्चय १६१-१६२ 
है आप्तमीसासा ८८-६१ 
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ईदवर या पुरुष की सत्ता नहीं मानी गई है। उसका मन्तव्य हैं कि ईश्वर 
या ब्रह्म को जगतु की उत्पत्ति, स्थिति व सहार का कारण या नियामक 
मानना निरथ्थंक है। कर्मं आदि कारणो से ही प्राणियों के जन्म, जरा और 
भरण आदि की सिद्धि की जा सकती है। केवल भूतो से ही ज्ञान, सुख, 
हुं ख, भावना आदि चैतन्यमुलक धर्मो की सिद्धि नहीं कर सकते । जड भूतो 
के अतिरिक्त चेतन-तत्त्व की सत्ता को मानना आवश्यक ही नहीं अपितु 
अनिवार्य है। कभी भी मूत्त-जड अमृतं-चैत्तन्य को उत्पन्न नही कर सकता। 
जिसमे जिस गुण का पूर्णरूप से अभाव है उस ग्रुण को वह कभी भी उत्पन्न 
नहीं कर सकता । थदि इस प्रकार नही माना जाये तो कार्य-कारणभाव की 
व्यवस्था ही निरर्थक हो जायेगी । फलस्वरूप हम भूतो को भी किसी कार्य 
का कारण मानने के लिए बाध्य नही होगे । ऐसी स्थिति मे किसी कार्य के 
कारण की अन्वेषणा करना भी निरथंक होगा । इसलिए जड और चेतन इन 
दो प्रकार के तत्त्वो की सत्ता मानते हुए करमंमूलक विश्व-व्यवस्था मानना 
तकसगत है। कम अपने नैसग्रिक स्वभाव से अपने-आप फल प्रदान करने 
में समर्थ होता है । 
कर्मबाद की ऐतिहासिक समोक्षा 


ऐतिहासिकहृष्टि से कर्मवाद पर चिन्तन करने पर हमे सर्व- 
प्रथम वेदकालीन कर्म-सम्बन्धी विचारों पर चिन्तन करना होगा। उपलब्ध 
साहित्य मे वेद सबसे प्राचीन है। वैदिकयुग के सह॒षियो को कर्म-सम्बन्धी 
ज्ञान था या नही ? इस पर विज्ञो के दो मत हैं। कितने ही विज्ञों का यह 
स्पष्ट अभिमत है कि वेदो--सहिता ग्रन्थो मे कर्मवाद का वर्णन नही आया 
है तो कितने ही विद्वान यह कहते है कि वेदों के रचयिता ऋषिगण 
कर्मवाद के ज्ञाता थे । 


जो विद्वान्‌ यह मानते है कि वेदों मे कर्मवाद की चर्चा नही है 
उनका कहना है कि वेैदिककाल के ऋषियो ने प्राणियों मे रहे हुए वैविष्य 
और वैचिव्य का अनुभव तो गहराई से किया पर उन्होने उसके मूल की 
अन्वेषणा अन्तरात्मा मे न कर वाह्य जगत्‌ मे की। किसी ने कमनीय 
कल्पना के गमन मे विहरण करते हुए कहा-कि सृष्टि की उत्पत्ति का 
कारण एक भौतिक तत्त्व है तो दुसरे ऋषि ने अनेक भौतिक तत्त्वो को सृष्टि 
की उलत्ति का कारण माना । तीसरे ऋषि ने अ्जापति ब्रह्मा को ही सबष्टि की 
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उत्पत्ति का कारण माना। इस तरह वैदिकयुग का सम्पूर्ण तत्त्व-चिन्तन 
देव और यज्ञ की परिधि मे ही विकसित हुआ । पहले विविध देवो की 
कल्पना की गई और उसके पश्चात्‌ एक देव की महत्ता स्थापित की गईं। 
जीवन मे सुख और वैभव की उपलब्धि हो, शत्रु-जन पराजित हो अत 
देवो की प्रार्थेनाएँ की गई और सजीव व निर्जीव पदार्थों की आहुतियाँ प्रदान 
की गईं। यज्ञकर्म का शने -शने विकास हुआ । इस प्रकार यह विचारधारा 
सहिताकाल से लेकर ब्राह्मण-काल तक क्रमश विकसित हुईं ।" 
आरण्यक व उपनिपदु-युग मे देववाद व यज्ञवाद का महत्त्व कम 
होने लगा और ऐसे नये विचार सामने आये जिनका सहिताकाल व 
ब्राह्मणकाल मे अभाव था । उपनिपदो से पूर्व के वेदिक-साहित्य में कमं- 
विपयक चिन्तन का अभाव है पर आरण्यक व उपनिपद्काल' मे अहृष्ट रूप 
कर्म का वर्णन मिलता है। यह सत्य है कि कर्म को विश्व-वैचित्र्य का कारण 
मानने मे उपनिपदो का भी एकमत नही रहा है। श्वेताश्वतर-उपनिपद्‌ के 
प्रारभ में काल, स्वभाव, नियति, यहच्छा, भूत और पुरुष को ही विदव- 
वेचित््य का कारण माना है, कर्म को नही । 
जो विद्वान्‌ यह मानते है कि वेदो--सहिता-प्रन्थो मे कमंवाद का वर्णन 
है, उनका कहना है कि वेदो में 'कर्मंवाद या कमंगति”' आदि शब्द 
भले ही न हो किन्तु उनमे कर्ंवाद का उल्लेख अवश्य हुआ है। ऋग्वेद 
सहिता के निम्न मन्न इस बात के ज्वलत प्रमाण है--शुभस्पति (शुभ कर्मों 
के रक्षक), घियस्पति (सत्कर्मों के रक्षक), विचर्पणि तथा विश्वचर्प॑णि 
(शुभ और अशुभ कर्मों के द्रष्टा) “विश्वस्य कमंणो धर्ता' (सभी कर्मों के 
आधार ) आदि पद देवो के विशेषणो के रूप मे व्यवहृत हुए हे । कितने 
ही मत्रो में स्पप्ट रूप से यह प्रतिपादित किया गया हे कि शुभ कर्म करने 
से अमरत्व की उपलब्धि होती हे । कर्मों के अनुसार ही जीव अनेक वार 
ससार में जन्म लेता है ओर मरता है। वामदेव ने अपने अनेक पूर्व भवों 
का वर्णन किया है। पूर्वंजन्म के दुप्कृत्यो से ही लोग पापकर्म मे प्रवृत्त होते 
ह। आदि उल्लेख वेदो के म्रो मे है। पूव्॑जन्म के पापकृत्यो से मुक्त होने 
के लिए हो मानव देवो की अभ्यर्थता करता है । वेदमत्रों मे सचित और 





१ (क) जात्ममीमासा, पृ० ७६-८० प७ दलसुप्र मातवणिया 
(॒) जेनघर्म ओर दशन पृ७ ४३०, उा० मोहनलाल मेहता 
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प्रारव्घ कर्मों का भी वर्णन है। साथ ही देवयान और पितृयान का वर्णन 
करते हुए कहा गया है कि श्रेष्ठ-कर्म करने वाले लोग देवयान से ब्रह्मलोक को 
जाते है और साधारण-कर्म करने वाले पितृयान से चन्द्रलोक मे जाते हैं। 
ऋग्वेद मे पूर्व॑जन्म के निक्ृष्ट कर्मों के भोग के लिए जीव किस अकार 
वृक्ष, लता आदि स्थावर शरीरो मे प्रविष्ट होता है इसका वर्णन है। भा 
वो भुजेमान्यजातमेनो' 'मा वा एनो अन्यक्ृत भुजेम' आदि मत्रो से यह भी 
ज्ञात होता है कि एक जीव दूसरे जीव के द्वारा किये गये कर्मो को भी भोग 
सकता है और उससे बचने के लिए साधक ने इन मत्रो मे प्रार्थेना की है। 
मुख्य रूप से जो जीव कम करता है वही उसके फल का उपभोग भी 
करता है पर विशिष्ट शक्ति के प्रभाव से एक जीव के कर्मेफल को दूसरा 
भी भोग सकता है ।" 


उपर्युक्त दोनो मतो का गहराई से अनुचिन्तत करने पर ऐसा स्पष्ट 
ज्ञात होता है कि वेदो मे कर्म-सम्बन्धी मान्यताओ का पूर्णरूप से अभाव तो 
नही है पर देववाद और यज्ञवाद के प्रभुत्व से कमंवाद का विश्लेषण एक- 
दम गौण हो गया है। यह सत्य है कि कर्म क्या है, वे किस भ्रकार बंघते हैं 
और किस प्रकार प्राणी उनसे मुक्त होते हैं आदि जिज्ञासाओं का समाधान 
वैदिक सहिताओ मे नही है। वहाँ पर मुख्यरूप से, यज्ञकर्म को ही कम 
माना है और कदम-कदम पर देवो से सहायता के लिए याचना की है। जब 
यज्ञ और देव की अपेक्षा कमंवाद का महत्त्व अधिक बढने लगा, तब उसके 
समर्थकों ने उक्त दोनो वादो का कर्मवाद के साथ समत्वय करने का प्रयास 
किया और यज्ञ से ही समस्त फलो की प्राप्ति स्वीकार की । इस मन्तव्य 
का दाशंनिक रूप मीमासादर्शन है । यज्ञविषयक विचारणा के साथ देव- 
विपयक विचारणा का भी विकास हुआ | ब्राह्मणकाल मे अनेक देवों के 
स्थान पर एक प्रजापति देव की प्रतिष्ठा हुई, उन्होने भी कर्म के साथ प्रजा- 
पति का समन्वय कर कहा प्राणी अपने कम के अनुसार फल अवश्य श्राप्त 
करता हे परन्तु फल-श्राप्ति अपने-आप न होकर प्रजापति के द्वारा होती है| 
प्रजापति (ईश्वर) जीवो को अपने-अपने कर्म के अनुसार फल प्रदान करता 





नर 
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निरन्तर चलता रहता है।* जिस चक्र का न आदि है, न अन्त है किन्तु 
अनादि है ।९ है 

एक बार राजा मिलिन्द ने आचार्य नागसेन से जिज्ञासा भ्रस्तुत की 
कि जीव द्वारा किये गये कर्मो की स्थिति कहाँ है? समाधान करते हुए 
आचार्य ने कहा--वह दिखलाया नही जा सकता कि कर्म कहाँ रहते है ।' 

विसुद्धिमर्ग मे कर्म को अरूपी कहा है ।४ अभिषर्मकोष मे उस 
अविज्ञप्ति को रूप कहा है।* यह रूप सप्रतिध न होकर अप्रतिष है।' 
सौत्रान्तिकमत की दृष्टि से कर्म का समावेश अरूप मे है, वे अविज्ञप्ति” 
को नही मानते है। बौद्धो ने कर्म को सुक्षम माना है । मन, वचन, और काय 
की जो प्रवृत्ति है वह कर्म कहलाती है पर वह विज्ञप्ति रूप है, ८ ० है। 
यहाँ पर कर्म का तात्पयं मात्र प्रत्यक्ष प्रवृत्ति नही किन्तु प्रत्यक्ष कमंजन्य 

“ सस्कार है। बौद्ध परिभाषा मे इसे वासना और अविज्ञप्ति कहा है। मान- 

सिक क्रियाजन्य सस्कार-कर्म को वासना कहा है और वचन एवं कायजन्य 
सस्कार-कर्म को अविज्ञप्ति कहा है ।5 

विज्ञानवादी बौद्ध कर्म को वासना शब्द से पुकारते है। प्रश्ञाकर का 
अभिमत है कि जितने भी काये हैं वे समी वासनाजन्य है। ईश्वर हो या 
कर्म (क्रिया) प्रधान (प्रकृति) हो या अन्य कुछ, इन सभी का मूल वासना 
है । ईश्वर को न्यायाधीश मानकर यदि विश्व की विचित्रता की उपपत्ति 
की जाए तो भी वासना को माने बिना कार्य नही हो सकता । दूसरे शब्दों 
मे कहे तो ईश्वर प्रधान, कर्म इन सभी सरिताओ का प्रवाह वासना समुद्र 
मे मिलकर एक हो जाता है ।६ 





१ अगुत्तरनिकाय, तिकनिपात सूत्र ३३, १, पृ० १३४ 

२ सयुक्तनिकाय १५॥५।६, भाग २, पृ० १८१-१८२ 

न सक्‍का महाराज तानि कम्मानि दस्सेतु इध व एघथ वा तानि कम्माति 
तिदठन्तीति । “--मिलिन्द प्रश्न ३३१४, पृ० ७१ 
विसुद्धिमर्ग १७॥११० 
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शुन्यवार्दी मत के मन्तव्य के अनुसार अनादि अविद्या का अपर नाम 
ही वासना है। रद 
विलक्षण-वर्णन 
जैन-साहित्य मे कर्मवाद के सम्बन्ध मे पर्याप्त विश्लेषण किया गया 
है। जैनदर्शन मे प्रतिपादित कमे-व्यवस्था का जो वैज्ञानिक रूप है उसका 
किसी भी भारतीय परम्परा मे दर्शन नही होता । जैन-परम्परा इस दृष्टि 
से सर्वेथा विलक्षण है। आगम साहित्य से लेकर वर्तमान साहित्य मे 
कर्मंवाद का विकास किस प्रकार हुआ है, इस पर पूर्व मे ही सक्षेप मे लिखा 
जा चुका है। 
कर्म का अर्थ 
कर्म का शाब्दिक अर्थ कार्य, प्रवृत्ति या क्रिया है। जो कुछ भी किया 
जाता है वह कर्म है । सोना, बैठना, खाना, पीना आदि। जीवन व्यवहार मे 
जो कुछ भी कायें किया जाता है वेह कम कहलाता है। व्याकरणशास्त्र के 
कर्ता पाणिनि ने कर्म की व्याख्या करते हुए कहा--जो कर्ता के लिए 
अत्यन्त इष्ट हो वह कमे है ।* मीमासकदर्शन ने क्रिया-काण्ड को या यज्ञ 
आदि अनुष्ठान को कर्म कहा है। वेशेषिकदर्शन मे कर्म की परिभाषा इस 
प्रकार है--जो एक द्रव्य मे समवाय से रहता हो, जिसमे कोई गुण न हो, 
और जो सयोग या विभाग मे कारणान्तर की अपेक्षा न करे ।* साख्य- 
दर्शन मे सस्कार के अर्थ मे कर्म शब्द का प्रयोग मिलता है ।? गीता मे 
कर्मंशीलता को कर्म कहा है।* न्यायशास्त्र मे उत्क्षेपण, अपक्षेपण, 
आक्चन, प्रसारण, तथा गमनरूप पॉच प्रकार की क्रियाओ के लिए 
कर्म शब्द व्यवहृत हुआ है । स्मातं-विद्वान चार वर्णो और चार आश्रमो के 
कतेंग्यो को कर्म की सज्ञा प्रदान करते हैं। पौराणिक लोग ब्रत-नियम आदि 
धाभिक क्रियाओ को कर्म रूप कहते है । बौद्धवर्शंन जीवो की विचित्रता के 
कारण को कम कहता है जो वासना रूप है । जैन-परम्परा मे कर्म दो प्रकार 
का साना गया है--भावकर्म और द्रव्यकर्म। राग-द्वेषात्मक परिणाम 


कर्तुरीप्सितम कम । 
वेशेथिकदर्शनमाष्य ११७, पृ० ३५ 
साख्यतत्त्वकौमुदी ६७, 

योग कमंसु कौशलम्‌ । 


--अष्टाध्यायी १।॥४।७६ 


न कण 20 २० 


->+मगीता २४५० 
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अर्थात्‌ कपाय भाव कर्म कहलाता है । कार्मण जाति का पुद्गल--जडतत्व- 
विशेष जो कि कपाय के कारण आत्मा--चेतनतत्त्व के साथ मिल जाता है, 
द्रव्यकर्म कहलाता है । आचाये अमृतचद्र ने लिखा है--आत्मा के द्वारा 
प्राप्य होने से क्रिया को कर्म कहते हैं उस क्रिया के निमित्त से परिणमत- 
विशेषध्राप्त पुदूगल भी कम है ।* कर्म जो पुदूगल का ही एक विद्येष रूप 
है, आत्मा से भिन्न एक विजातीय तत्त्व है। जब तक आत्मा के साथ इस 
विजातीय तत्त्व कर्म का सयोग है, तमी तक ससार है और इस सयोग के 
नाश होने पर आत्मा मुक्त हो जाता है। 
विभिन्न परम्पराओ मे कर्म 

जैन-परम्परा मे जिस अर्थ मे 'कर्म' शब्द व्यवहृत हुआ है। उस या 
उससे मिलते-जुलते अर्थ मे भारत के विभिन्न दर्शनों मे माया, अविद्या, 
प्रकृति, अपूर, वासना, आशय, घर्माधर्म, अहृष्ट, सस्कार, देव, भाग्य आदि 
शब्दो का प्रयोग हुआ है। वेदान्तदर्शन मे माया, अविद्या और प्रकृति 
शब्दो का प्रयोग हुआ है। मीमासादद्न मे अपूर्व शब्द प्रयुक्त हुआ है। 
बौद्धव्शन मे वासना और अविज्ञप्ति शब्दों का प्रयोग दृष्टिगोचर होता 
है। साख्यदर्शन मे 'आशय' शब्द विशेष रूप से मिलता है। न्याय- 
वैशेषिकदर्शन मे अहृष्ट, सस्कार और धर्माधम शब्द विशेष रूप मे प्रचलित 
है । देव, भाग्य, पुण्य-पाप आदि ऐसे अनेक शब्द है जिनका प्रयोग सामान्य 
रूप से सभी दर्शनों मे हुआ है। भारतीय दर्शनो मे एक चार्वाकदर्शन ही 
ऐसा दर्शन है जिसका कमंवाद मे विश्वास नही है क्योकि वह आत्मा का 
स्वतत्न अस्तित्व ही नही मानता है इसलिए कर्म और उसके द्वारा होने वाले 
पुनर्भव, परलोक आदि को भी वह नही मानता है किन्तु शेप सभी भारतीय 
दर्शन किसी न किसी रूप मे कर्म की सत्ता मानते ही है ।* 

न्‍्यायदरशन के अभिमतानुसार राग, द्वेप और मोह इन तीन दोपों 
से प्रेरणा सप्राप्त कर जीवो मे मन, वचन और काय की प्रवृत्तियाँ होती है 
और उससे धर्म और अधर्म की उत्पत्ति होती है। ये घर्म और अधर्म 
सस्कार कहलाते है ।* 
१३ प्रवचनसार ठोऊका २२५ 
२ (कर) जेनथर्म और दर्शन १० ४४३ 

(स) कर्मविपाक के हिन्दी अनुवाद की प्रस्तावना, प० सुसलालजी प० २३ 
न्यावनाष्य २६२ आदि । 
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वैशेषिकदशन मे चौदीस शुण माने गये है उनमे एक अदृष्ठ भी है । 
यह गुण सस्कार से पृथक्‌ है और ध्म-अघम ये दो उसके भेद है ।" इस 
तरह न्यायदरशन मे घर्म-अधर्म का समावेश सस्कार मे किया गया है। उन्ही 
घ॒र्म-अधरम को वैशेषिकदर्शन मे अहृष्ट के अन्तरगंत लिया गया है। राग 
आदि दोषो से सस्कार होता है, सस्कार से जन्म, जन्म से राग आदि दोष 
और उन दोपो से पुन सस्कार उत्पन्न होते है। इस तरह जीवो की ससार 
परम्परा बीजाकुरवत्‌ अनादि है। 
साख्य-योगदर्शन के अभिमतानुसार अविद्या, अस्मिता, राग, द्वष 
और अभिनिवेश इन पाँच क्लेशो से बिलष्टवृत्ति उत्पन्न होती है। प्रस्तुत 
व्लिष्टवृत्ति से धर्माधर्म रूपी सस्कार पेदा होता है। सस्कार को आशय, 
वासना, कर्म और अपूर्व भी कहा जाता है। क्लेश और सस्कार को इस 
वर्णन मे बीजाकुरवत्‌ अनादि माना है ।* 
मीमासादर्शन का अभिमत है कि मानव द्वारा किया जाने वाला 
यज्ञ आदि अनुष्ठान अपूर्व नामक पदार्थ को उत्पन्त करता है और वह अपूर्व 
ही यज्ञ आदि जितने भी अनुष्ठान किये जाते हैं उन सभी कर्मो का फल 
देता है। दूसरे शब्दो मे कहे तो वेद द्वारा प्ररूपित कर्म से उत्पन्न होने वाली 
योग्यता या शक्ति का नाम अपूर्व है। वहाँ पर अन्य कर्मेजन्य सामथथ्य॑ को 
अपूर्वे नही कहा है ।* 
वेदान्तदशशेन का मन्तव्य है कि अनादि अविद्या या माया ही विश्व- 
वैचित्य का कारण है ।४ ईश्वर स्वय मायाजन्य है। वह कर्म के अनुसार 
जीव को फल प्रदान करता है, इसलिए फलप्राप्ति कर्म से नही अपितु ईदवर 
से होती है ।* 
वोद्धशेन का अभिमत है कि मनोजन्य सस्कार वासना है और 
वचन और कायजन्य ससस्‍्कार अविज्ञप्ति है। लोभ, द्वेष और मोह से कर्मो 


१ भ्रदस्तपादभाष्य पृ० ४७ (चौखम्बा सस्क्तत सिरीज, बनारस, १६३० ) 
२ योगदशेनमाष्य १॥५ आदि 


हे (क) शावरभाष्य २१।५ 
(सर) तनवातिक २॥१॥५, आदि 

४ शाकरमाणष्य २।१।२४ 

२९ शाकरमाण्य ३।२।३८-४१९ 
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की उत्पत्ति होती है। लोभ, द्वेष और मोह से ही प्राणी मन, वचन और 
काय की प्रवृत्तियाँ करता है और उससे पुन लोभ, द्वेष और मोह पैदा 
करता है, इस तरह अनादि काल से यह ससार चक्र चल रहा है।" 
जैनवर्शन से कर्स का स्वरूप 

अन्य दर्दानकार कर्म को जहाँ सस्कार या वासना रूप मानते हैं वहाँ 
जैनदर्शन उसे पौदगलिक मानता है। यह एक परखा हुआ सिद्धान्त है कि 
जिस वस्तु का जो गुण होता है वह उसका विघातक नही होता । आत्मा 
का गुण उसके लिए आवरण, पारतन्त्रय और दुख का हेतु नही हो सकता। 
कर्म आत्मा के आवरण, पारतन्त्य और दु खो का कारण है, ग्रुणो का विधा- 
तक है, अत वह आत्मा का गुण नही हो सकता | 

बेडी से मानव बेँधता है, मदिरापान से पागल होता है और क्लोरो- 
फार्म से बेभान । ये सभी पौद्गलिक वस्तुएँ हैं। ठीक इसी तरह कर्म के 
सयोग से आत्मा की भी ये दशाएँ होती हे, अत कर्म भी पौद्गलिक है। 
बेडी आदि का बधन बाहरी है, अल्प सामथ्य॑ वाला है किन्तु कर्म आत्मा के 
साथ चिपके हुए हैं, अधिक सामर्थ्य॑ वाले सूक्ष्म स्कन्ध है एतदर्थ ही बेडी 
आदि की अपेक्षा कर्म-परमाणुओ का जीवात्मा पर बहुत गहरा और आन्त- 
रिक प्रभाव पडता है । 

जो पुदुगल-परमाणु कर्म रूप मे परिणत होते है उन्हे कर्म-वर्गणा 
कहते है और जो शरीररूप मे परिणत होते हैं उन्हे नोकमं वर्गणा कहते 
है। लोक इन दोनो प्रकार के परमाणुओ से पूर्ण है। शरीर पौद्गलिक है, 
उसका कारण कर्म है, अत वह भी पौद्गलिक है । पौद्यलिक कार्य का 
समवायी कारण पौदगलिक है । मिट्टी आदि भौतिक है और उससे निर्मित 
होने वाला पदार्थ भी भौतिक ही होगा । 

अनुकुल आहार आदि से सुख की अनुभूति होती है और शस्त्रादि के 
प्रहार से दु खानुभूति होती हे। आहार और शस्त्र जैसे पौदुगलिक है वैसे 
ही सुख-दु ख़ के प्रदाता कर्म भी पौदूगलिक है। 

वध की दृष्टि से जीव और पुद्गल दोनो भिन्‍न नही है किन्तु एक- 


१ (कफ) अगुत्तरनिकाय ३॥३३।? 
(ग) सुक्तनिकाथ ११।४॥६ 
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मेक है पर लक्षण की दृष्टि से दोनो पृथक्‌-पृथक है। जीव अमृत व चेतना 
युक्त है जबकि पुदूगल मूर्ते और अचेतन है। 
इन्द्रियों के विषय--स्पर्श, रस, गध, रूप और शब्द ये मूर्त है और 
उनका उपभोग करने वाली इन्द्रियाँ भी मू्तं है। उनसे उत्पन्न होने वाला 
सुख-दु ख भी मृत है, अत उनके कारणभूत कर्म भी मूुर्त है ।* 
मूर्त ही मुत्तं को स्पश करता है। मूं ही मू्त से बेघता है। अमूत्त 
जीव मु्तं कर्मो को अवकाश देता है। वह उन कर्मो से अवकाश-रूप हो 
जाता है ।* 
गीता, उपनिषद्‌ आदि मे श्रेष्ठ और कनिष्ठ कार्यो के अर्थ में 'कर्म' 
शब्द व्यवह्ृत हुआ है वैसे जेनदर्शेन मे कर्म शब्द क्रिया का वाचक नही 
रहा है । उसके मन्तव्यानुसार वह आत्मा पर लगे हुए सूक्ष्म पौदगलिक 
पदार्थ का वाचक है| 
जीव अपने मन, वचन और काय की प्रवृत्तियो से कर्म-वर्गंणा के पुदु- 
गलो को आकर्षित करता है। मन, वचन और काय की प्रवृत्ति तभी होती 
है जब जीव के साथ कर्म का सम्बद्ध हो। जीव के साथ कर्म तभी सबद्ध 
होता है जब मन, वचन, काय की प्रवृत्ति हो। इस तरह प्रवृत्ति से कर्म 
और कर्म से प्रवृत्ति की परम्परा अनादि काल से चल रही है। कम और 
प्रवृत्ति के कायें और कारण भाव को लक्ष्य मे रखते हुए पुदुगल परमाणुओ 
के पिण्डरूप कर्म॑ को द्रव्यकर्म कहा है और राग-ह्ेषादिरूप प्रवृत्तियो को 
भावकर्म कहा है ।! इस तरह कर्म के मुख्य रूप से दो भेद हुए--द्रव्यकर्म 
और भावकर्म | द्वव्यकर्म के होने मे भावकर्मे और भावकर्म के होने मे 
द्रव्यकर्म कारण है। जैसे व॒ुक्ष से बीज और बीज से वृक्ष की परम्परा 
अनादिकाल से चली आ रही है, इसी प्रकार द्रव्यकर्मे से भावकर्में और 
भावकर्म से द्रव्यकर्म का सिलसिला भी अनादि है ।९ 


१ जम्हा कम्मस्स फल, विसय फासेहि भुजदे णियय । 


जीवेण सुह दुक्ल, तम्हा कम्माणि मुत्ताणि ॥ . “+परचास्तिकाय १४१ 
२ मुत्तो कासदि मृत्त, मूत्तो मृत्तेण बधमणुहवदि। 
जीवो मृत्ति विरहिदों गाहिद तेतेदि उग्यहृदि ॥ . --पचास्तिकाय १४२ 


३ कर्मप्रकति--नेमीचन्द्राचा्य विरचित ६ 
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की उत्पत्ति होती है। लोभ, द्वेष और मोह से ही प्राणी मत, वचन और 

काय की प्रवृत्तियाँ करता है और उससे पुन लोभ, द्वेष और मोह पैदा 

करता है, इस तरह अनादि काल से यह ससार चक्र चल रहा है।" 
जैनदर्शान मे कर्म का स्वरूप 

अन्य दर्दैंनकार कर्म को जहाँ सस्कार या वासना रूप मानते है वहां 
जैनदर्शन उसे पौदूगलिक मानता है। यह एक परखा हुआ सिद्धान्त है कि 
जिस वस्तु का जो ग्रुण होता है वह उसका विधातक नही होता। आात्मा 
का गुण उसके लिए आवरण, पारतन्त्रय और दु ख का हेतु नही हो सकता । 
कर्म आत्मा के आवरण, पारतन्त्य और दु खो का कारण है, गुणो का विघा- 
तक है, अत वह आत्मा का गुण नही हो सकता । 

बेडी से मानव बँधता है, मदिरापान से पागल होता है और क्लोरो- 
फार्म से बेभान । ये सभी पौद्गलिक वस्तुएँ है। ठीक इसी तरह कर्म के 
सयोग से आत्मा की भी ये दशाएँ होती है, अत कर्म भी पौदुगलिक है। 
बेडी आदि का बघन बाहरी है, अल्प सामथ्य॑ वाला है किन्तु कर्म आत्मा के 
साथ चिपके हुए है, अधिक सामथ्य॑ वाले सूक्ष्म स्कन्ध है एतदर्थ ही बेडी 
आदि की अपेक्षा कर्म-परमाणुओ का जीवात्मा पर बहुत गहरा और आन्त- 
रिक प्रभाव पडता है। 

जो पुद्गल-परमाणु कर्म रूप मे परिणत होते है उन्हे कर्म-बगंणा 
कहते है और जो शरीररूप मे परिणत होते है उन्हे नोकमं वर्गणा कहते 
है। लोक इन दोनो प्रकार के परमाणुओ से पूर्ण है। शरीर पौद्गलिक है, 
उसका कारण कर्म हे, अत वह भी पौदगलिक है । पौद्गलिक कार्य का 
समवायी कारण पौद्गलिक है । मिट्टी आदि भौतिक है और उससे निर्मित 
होने वाला पदार्थ भी भौतिक ही होगा । 

_अनुक्ल्ष आहार आदि से सुस्त की अनुभूति होती है और शस्त्रादि के 
प्रहार से दु खानुभूति होती है। आहार और शस्त्र जैसे पौदृगलिक है वैसे 
ही सुख-दु ख के प्रदाता कर्म भी पौद्गलिक है। 

वध की दृष्टि से जीव और पुदगल दोनो भिन्‍न नही है किन्तु एक- 


१ (+) अगुत्तरनिकाय ३॥३३।१९ 
(सा) सपुक्तनिकाय ?9।५9]६ 
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मेक है पर लक्षण की दृष्टि से दोनो पृथक-पृथक्‌ है। जीव अमुर्ते व चेतना 
युक्त है जबकि पुद्गल मरृर्ते और अचेतन है । 
इन्द्रियो के विषय--स्पर्श, रस, गध, रूप और शब्द ये भूर्त है और 
उनका उपभोग करने वाली इन्द्रियाँ भी मुतं है। उनसे उत्पन्त होने वाला 
सुख-दु ख भी मूर्त है, अत उनके कारणभूत कम भी मूर्त है।* 
मृत ही मृत को स्पर्श करता है। मूत॑ ही मृत॑ से बँधता है। अमूत्ते 
जीव मूं कर्मो को अवकाश देता है। वह उन कर्मो से अवकाश-रूप हो 
जाता है।* 
गीता, उपनिषद्‌ आदि मे श्रेष्ठ और कनिष्ठ कार्यो के अर्थ में 'कर्मे' 
शब्द व्यवहृत हुआ है वेसे जैनदर्शन मे कर्म शब्द क्रिया का वाचक नही 
रहा है। उसके मन्तव्यानुसार वह आत्मा पर लगे हुए सूक्ष्म पौदगलिक 
पदार्थ का वाचक है । 
जीव अपने मन, वचन और काय की प्रवृत्तियों से कमे-वर्गंणा के पुदु- 
ग़लो को आकर्षित करता है। मन, वचन और काय की प्रवृत्ति तभी होती 
है जब जीव के साथ कर्म का सम्बद्ध हो। जीव के साथ कर्म तभी सबद्ध 
होता है जब मन, वचन, काय की प्रवृत्ति हो। इस तरह प्रवृत्ति से करे 
और कर्म से प्रवृत्ति की परम्परा अनादि काल से चल रही है। कर्म और 
प्रवृत्ति के कार्य और कारण भाव को लक्ष्य मे रखते हुए पुदुगल परमाणुओ 
के पिण्डरूप कर्म को द्रव्यकर्म कहा है और राग-द्वेषादिरूप श्रवृत्तियों को 
भावकर्म कहा है ।+ इस तरह कम के मुख्य रूप से दो भेद हुए--द्रव्यकर्म 
और भावकरमे । द्रव्यकर्म के होने मे भावकर्म और भावकर्म के होने मे 
द्रब्यकर्म कारण है। जैसे वृक्ष से बीज और वीज से बुक्ष की परम्परा 
अनादिकाल से चली आ रही है, इसी प्रकार द्रव्यकर्म से भावकर्म और 
भावकर्म से द्रव्यकर्मं का सिलसिला भी अनादि है ।* 


१ जम्हा कम्मस्स फल, विसय फासेहि भुजदे णियय | 


जीवेण सु दुकब, तम्हा कम्माणि मृत्ताणि ॥ . >5प्रचाह्तिकाय १४१ 
२ मुत्तो कासदि मुत्त, मुत्तो मुत्तेथ वधमणहवदि। 
जीवो मूत्ति विरहिंदों गाहिद तैतेंदि उग्गहंदि ॥ --परचाध्तिकाय १६४२ 


३ कर्मप्रकृति--नेमीचन्द्राचार्य विरचित ६ 
४ देलिए धर्म ओर दर्शन पृ० ४२ देवेन्द्र मुनि 
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कर्म पर चिन्तन करते समय यह स्मरण रखना चाहिए कि जड ओर 
चेतन तत्त्वो के सम्मिश्रण से ही कर्म का निर्माण होता है। द्रव्यकर्म हो या 
भावकर्म उसमे जड और चेतन नामक दोनो प्रकार के तत्त्व मिले रहते हैं । 
जड और चेतन के मिश्रण हुए बिना कर्म की रचना नही हो सकती । द्रव्य 
और भावकर्म मे पुदुगल और आत्मा की प्रधानता और अप्रधानता मुख्य 
है किन्तु एक-दूसरे के सद्भाव और असदुभाव का कारण मुख्य नही है। 
द्रव्यकर्म मे पौदूगलिक तत्त्व की मुख्यता होती है और आत्मिक तत्त्व गौण 
होता है | भावकर्म मे आत्मिक तत्त्व की प्रधानता होती है और पौद्गलिक 
तत्त्व गौण होता है। प्रश्न है द्रव्यकर्मं को पुदूगल परमाणुओ का शुद्ध पिण्ड 
माने तो कर्म और पुद्गल मे अन्तर ही क्या रहेगा ? इसी तरह भावकर्म 
को आत्मा की शुद्ध प्रवृत्ति मानी जाय तो आत्मा और कर्म में भेद क्या 
रहेगा ? 
उत्तर मे निवेदन है कि कमें के कतू त्व और भोक्‍्तृत्व पर चिन्तन 
करते समय ससारी आत्मा और मुक्त आत्मा का अन्तर स्मरण रखना 
चाहिए | कर्म के कतृत्व और भोकतृत्व का सम्बन्ध ससारी आत्मा से है 
मुक्त आत्मा से नही है। ससारी आत्मा कर्मो से बंघा है, उसमे चेतन्‍न्य और 
जडत्व का मिश्रण है । मुक्त आत्मा कर्मो से रहित होता है उसमे विशुद्ध 
चैतन्य ही होता है | वद्ध आत्मा की मानसिक, वाचिक और कायिक प्रवृत्ति 
के कारण जो पुदूगल परमाणु आकृष्ट होकर परस्पर एक-दूसरे के साथ 
मिल जाते है, नीरक्षीरवत्‌ एक हो जाते है वे कर्म कहलाते हैं । इस तरह 
कर्म भी जड ओर चेतन का मिश्रण है। प्रश्न हो सकता है कि ससारी आत्मा 
भी जड और चेतन का मिश्रण है और कम मे भी वही वात है ? तब दोनो 
में अन्तर क्‍या हे ? उत्तर हैं कि ससारी आत्मा का चेतन अश जीव कह- 
लाता है और जड अश कर्म कहलाता हे । ये चेतन और जड अश इस प्रकार 
के नहीं है जिनका ससार-अवस्था मे अलग-अलग रूप से अनुभव किया जा 
सके । इनका पृथक्‌्करण मुक्तावस्था में ही होता है। ससारी आत्मा सदैव 
कर्मयुक्त ही होता है। जब वह कर्म से मुक्त हो जाता है तब वह ससारी 
आत्मा नही मुक्त आत्मा कहलाता है। कर्म जब आत्मा से परुथक्‌ हो जाता 
है तय वह कर्म नही शुद्ध पुदूगल कहलाता है। आत्मा से सम्बद्ध पुदुगल 
द्रव्यफर्म है और द्रव्यकर्मगुक्त आत्मा की प्रवृत्ति भावकर्म है। गहराई 
से चिन्तन करने पर आत्मा और पुदूगल के तीन रुप होते है-- (१) शुर्ध 
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आत्मा--जो मुक्तावस्था मे है। (२) शुद्ध पुदूगल (३) आत्मा और पुदुगल 
का सम्मिश्रण--जो ससारी आत्मा मे है। कर्म के कतृ त्व और भोक्तृत्व का 
सम्बन्ध आत्मा और पुदूगल की सम्मिश्रण अवस्था मे है। 


आत्मा और कम का सम्बन्ध 

सहज जिज्ञासा हो सकती है कि आत्मा अमूर्तं है उसका मूरतें कर्म के 
साथ किस प्रकार सम्वन्ध हो सकता है ” समाधान है कि प्राय सभी आस्तिक 
दर्शनो ने ससार और जीवात्मा को अनादि माना है। अनादिकाल से वह 
कर्मो से बचा हुआ और विकारी है। कर्मबद्ध आत्माएँ कथचित्‌ मूृर्ते होती 
है। दूसरे शब्दों मे कहे तो स्वरूप से अमूर्त होने पर भी ससार-दशा में 
मूर्त होती है। जीव के रूपी और अरूपी ये दो प्रकार हैं । मुक्त जीव अरूपी 
है और ससारी जीव रूपी है | 


जो आत्मा पूर्णख्प से कमंमुक्त हो चुका है, उसको कभी भी कर्म 
का वधन नही होता । जो आत्मा कर्म-बद्ध है उसी के कर्म बेधते है । कम 


और आत्मा का अपरचानूपूर्वी (न पहले और न पीछे) रूप से अनादि- 
कालीन सम्वन्ध चला आ रहा है। 

हम पूर्व में व्ता चुके है कि मूर्तं मादक द्रव्यों का असर अमूत्त ज्ञान 
पर होता हे वेसे ही विकारी अमूर्त आत्मा के साथ मूर्त क्म-पुद्गलो का 
सम्बन्ध होता है । 

कर्म कौन वाँधघता है ? 

अकरममं के कर्म का वधन नही होता । जो जीव पहले से ही कर्मो से 
वेंधा है वही जीव नये कमो को वावता हे ।* 

मोहकर्म के उदय होने पर जीव राग-हढ्वं प मे परिणत होता है और 
वह अशुभ कर्मो का बध करता हे ।* 

मोहरहित जो वीतरागी जीव है । वें योग के उदय से छभ कर्म 
का बधन करते है।र कि 

नूतन बंधन का फारण पहले का बंधन नही है, तो जो मुक्त जीव है, 
लिनके फर्म बेंच हुए नहीं हू, वे भी कर्म से बिना वँंघे हुए नहीं रह सकते । दस 
४ प्रनीाष २३॥।7२॥०९- 

भगाती ६ 


हि 
३ चअआगती ६ 
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दृष्टि से यह पूर्ण सत्य है कि बँधा हुआ ही बंधता है, अबेंधा हुआ नही 
बँघता है। 

गौतम--भगवनु ! दुखी जीव दु ख से स्पृष्ट होता है या अदु खी 
जीव दु ख से स्पृष्ट होता है ? 

भगवान--गौतम ! दु खी जीव दु ख से स्पृष्ट होता है अढु खी जीव 
दुख से स्पृष्ट नही होता। दुख का स्पर्श, पर्यादान (ग्रहण), उदीरणा, 
वेदना और निजंरा दु खी जीव करता है, अदु खी जीव नही करता ।' 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! कर्म कौन बाँधता है ” सयत, असयत 
अथवा सयतासयत ? 

भगवान ने कहा-गौतम | असयत, सयतासयत और सयत ये सभी 
कर्म बाधने है। तात्पय यह है कि जो सकमें आत्मा हैं वे ही कर्म बाँधती है, 
उन्ही पर कम का प्रभाव होता है। 

कर्मबंध के कारण 

जीव के साथ कर्म का अनादि सम्बन्ध है किन्तु कर्म किन कारणो से 
बेंधते है, यह एक सहज जिज्ञासा है। गौतम ने प्रदन किया--भगवन्‌ ! जीव 
कर्मंवध कैसे करता है ? 

भगवान ने उत्तर दिया--गौतम ! ज्ञानावरणीय कर्म के तीब्र उदय 
से, दर्शनावरणीय कम का तीन उदय होता है। दर्शनावरणीय कर्म के तीत्र 
उदय से दर्शनममोह का उदय होता है। दर्शनमोह के तीब्र उदय से 
मिथ्यात्व का उदय होता है और मिथ्यात्व के उदय से जीव आठ प्रकार के 
कर्मों को वाँधता है।* 

स्थानाज़ू,३ समवायाडभर“ मे तथा उमास्वाति ने कर्मंबध के पाँच 
कारण बताये हैं- (१) मिथ्यात्व, (२) अविरति, (३) प्रमाद, (४) फेंषाय 
(५) और योग ।* 


सक्षेपदृष्टि से कर्म बध के दो कारण हैं--कपाय और योग ।? 


मगवती ७४४१।२६६ 
प्रभापना २३।८।२८६ 
स्थानात्नू ४२८ 
समवायात्ञ ५ समवाय 
नत्त्यार्वसून्न ८।२ 
समबायाद्ध २ 


बत क्र ० नए का न 
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कर्मबध के चार भेद है--प्रकृति, स्थिति, अनुभाग और प्रदेश ।* 
इनसे प्रकृति और प्रदेश का बध योग से होता हैं एव स्थिति व अनुभाग का 
बध कषाय से होता है ।* सक्षेप मे कहा जाय तो कषाय ही कर्मबंध का 
मुख्य हेतु है।* कषाय के अभाव मे साम्परायिक कर्म का बध नही होता। 
दसवे गुणस्थान तक दोनो कारण रहते है अत वहाँ तक साम्परायिकबध 
होता है। कषाय भौर योग से होने वाला बध साम्परायिकवध कहलाता हैं 
और वीतराग के योग के निमित्त से जो गमनागमन आदि क्रियाओ से कर्म 
बध होता है वह ईर्यापथिकबंध कहलाता है ।* ईर्यापथ कर्म की स्थिति उत्तरा- 
ध्ययन,* प्रज्ञापता' मे दो समय की मानी हैं और दिगम्वर ग्रन्थों मे एव 
प० सुखलाल जी» ने सिर्फ एक समय की मानी हैं। योग होने पर भी अगर 
कषायाभाव हो तो उपाजित कर्म की स्थिति या रस का वंध नही होता । 
स्थिति और रस दोनो का बध का कारण कषाय ही है। 


विस्तार से कषाय के चार भेद हैं--क्रोध, मान, माया और लोभ ।5 
स्थानाड् और प्रज्ञापना मे कर्मंबध के ये चार कारण बताये हैं। सक्षेप में 
कषाय के दो भेद है--राग और हद ष ।* राग और द्व ष इन दोनो मे भी उन 
चारो का समन्वय हो जाता है । राग मे माया और लोभ तथा हढ्वेष मे क्रोध 


१ तक्‍््वार्थंसूत्र झा४ड 
२५ (क) स्थानाजु ४ स्थान 
(ज्ञ) पचम कर्मग्रल्थ गा० ६६ 
३ तच्वार्थंसूत्र दा२ 
४ तच्चाथेंसूत्र ६५ 
* उत्तराध्ययन अ० २६ पत्र० ७१ 
६ भ्रज्ञापना २३॥१३ पूृ० १३७ 
७ (क) समयडिडिदिगो बधो 
(ख) तत्त्वाथंस॒त्र, प० सुखलाल जी, पृ० २१७ 
८ (क) सत्रकृताड़ु ६२६ 
(ख्र) स्थानाज्ू ४॥१।२५१ 
(ग) प्रज्ञापना २३॥१।२६० 
६ तचत्तराष्ययन ३२७ 


--गोम्मद्सार कर्मकाड 
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और मान का समावेश होता है ।' राग और द्वेष के द्वारा ही अष्टविध 
कर्मो का वधन होता है* अत राग-द्वेष को ही भाव-कर्म माना है |? राग- 
ह्ष का मूल मोह ही है। 
आचार्य हरिभद्र ने लिखा है--जिस मनुष्य के शरीर पर तेल चुपड़ा 
हुआ हो उसका शरीर उडने वाली घूल से लिप्त हो जाता है वैसे ही राग- 
ढेष के भाव से आक्लिन्न हुए आत्मा पर कर्म-रज का बध हो जाता हैं ।* 
यहाँ यह स्मरण रखना चाहिए कि भिथ्यात्व को जो कर्मे-बधन का 
कारण कहा है, उसमे भी राग-द्वेष ही प्रमुख है। राग-द्ेष की तीत्नता से 
ही ज्ञान विपरीत होता है। इसके भतिरिक्‍्त जहाँ मिथ्यात्व होता है वहाँ 
अन्य कारण स्वत होते ही है। अत शब्द-भेद होने पर भी सभी का सार 
एक ही है। केवल सक्षेप-विस्तार के विवक्षाभेद से उक्त कथनो में भेद 
समझना चाहिए । 
जेनदर्शन की तरह वौद्ध-दर्शन ने भी कर्म-बघन का कारण मिथ्या 
ज्ञान और मोह माना है ।* न्यायदशन का भी यही मन्तव्य है कि मिथ्या- 
ज्ञान ही मोह हे । प्रस्तुत मोह केवल तत्त्वज्ञान की अनुत्पत्ति रूप नही है 
किन्तु शरीर, इन्द्रिय, मन, वेदना, बुद्धि ये अनात्मा होने पर भी इनमे 'ैं 
ही हूँ! ऐसा ज्ञान मिथ्याज्ञान और मोह है। यही कर्म-बधन का कारण है।' 
१ (क) स्थानाज़ २३ 
(ख़) प्रज्ञापना २३ 
गे) प्रवचनसार गा ६४५ 
प्रतिक्रमण सूत्॒वृत्ति आचार्य नमि 
३ (क) उत्तराध्ययन ३२॥७ 
(स्तर) स्थानाद्ध २२ 
(ग) समयसार गाथा €४।६६।१०६॥१७७ 
(घ) प्रवचनसार १।८४८८ 
४ आवश्यक टीका 
५ (>) सुत्तनिपात ३१२॥३३ 
(स) विसुद्धिमग्ग १७३०२ 
(म) मज्मिम निकाय महातण्हासलयसुत्त ३८ 
(कं) न्यायमभाध्य ४॥२।१ 
(खत) न्यायसूत्र १११२ 
(ग) न्‍्यायसूच ४१३ 
(प) न्यायसूत्र ४१६ 


जी 
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वैशेषिकदर्शन भी प्रकृत कथन का समर्थन करता है ।* साख्यदशेन भी बध 
का कारण विपर्यास मानता है* और विपर्यास ही मिथ्याज्ञान है।* योग- 
दर्शन क्लेश को बध का कारण मानता है और क्लेश का कारण अविद्या है।* 
उपनिषदु,* भगवदुगीता* और ब्रह्मसूत्र मे भो अविद्या को ही बध का 
कारण माना है। 

इस प्रकार जेनदशेन और अन्य दर्शोनो मे कर्म-बघ के कारणों मे 
शब्दभेद और प्रक्रियाभेद होने पर भी मुल भावनाओं मे खास भेद 
नही है। 

नि३चयनय और व्यवहारनय 

निईचय और व्यवहारहृष्टि से भी जेनदर्शन मे कर्म-सिद्धान्त का 
विवेचन किया गया है। जो पर-निमित्त के बिना वस्तु के असली स्वरूप का 
कथन करता है वह निरचयनय है और जो परनिमित्त की अपेक्षा से वस्तु 
का कथन करता है वह व्यवहारनय है।* प्रशइन है कि निश्चय और 
व्यवहार की प्रस्तुत परिभाषा के अनुसार कया कर्म के कतृ त्व व भोकतृत्व 
आदि का निरूपण हो सकता है ”? परनिमित्त के अभाव मे वस्तु के वास्त- 
विंक स्वरूप के कथन का अर्थ है शुद्ध वस्तु के स्वरूप का कथन | इस अर्थ 
की दृष्टि से निश्चयनय शुद्ध-आत्मा और शुद्ध-पुदगल का ही कथन कर 
सकता है, पुदूगल-मिश्चित आत्मा का, या आत्मा-मिश्चित पुदुगल का नही । 
अत कम के कतृ त्व-भोक्‍्तृत्व आदि का कथन निश्चयनय से किस प्रकार 
सभव हे ? चुँकि कर्म का सम्बन्ध सासारिक आत्मा से है। व्यवहारनय 
परनिमित्त की अपेक्षा से वस्तु का निरूपण करता है अत कमंयुक्त आत्मा 
का कथन व्यवहारनय से ही हो सकता है । निश्चयनय पदार्थ के शुद्ध स्वरूप 
का अर्थात्‌ जो वस्तु स्वभाव से अपने आप में जेसी है वैसी ही प्रतिपादन 


१ (क) प्रशस्तपाद पृ० ५३८ विपयंय निरूपण 
(ख) प्रशस्तपाद माष्य, ससारापवर्ग प्रकरण 
सातच्यकारिका ४४-४७-४८ 

ज्ञानस्य पिपर्ययोइ्तानम । 

योगदशंन २।३।४ 

फठोपनिपद्‌ ११२५ 

भगवदगीता ५॥१५६ 

पचम फर्मंग्रन्य, प्रस्तावना, पृ० ११॥ 


-माठर वृत्ति ४४ 
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करता है और व्यवहारनय ससारी आत्मा जो कम से युक्त है उत्तका 
प्रतिपादन करता है । इस तरह निश्चय और व्यवहारनय मे किसी भी 
प्रकार का विरोध नही है। दोनो की विषयवस्तु भिन्‍न-भिन्‍न है, उन्तका 
क्षेत्र पृथक्‌-पृथक्‌ है। निश्चयनय से कर्म के कतृ त्व और भोक्तृत्व आदि का 
निरूपण नही हो सकता । वह मुक्त आत्मा और पुदूगल आदि शुद्ध अजीव 
का ही प्रतिपादन कर सकता है। 


कर्म का कर्त्‌ त्व और भोक्तृत्व 

कितने ही चिन्तको ने निश्चय और व्यवहारनय की मर्यादा को 
विस्मृत करके निश्चयनय से कर्म के कतृत्व और भोकतृत्व का निरुपण 
किया है जिससे कर्म॑सिद्धान्त मे अनेक प्रकार की समस्याएँ उत्पन्न हो गई । 
इन समस्याओ का कारण है ससारी जीव और मुक्त जीव के भेद 
का विस्मरण और साथ ही कभी-कभी कर्म और पुदूगल का अन्तर भी 
भुला दिया जाता है। उन चिन्तको का मन्तव्य है कि जीव न तो कर्मों 
का कर्ता है और नभोक्‍ता ही है, चूंकि द्रव्य कर्म पौदूगलिक हैं, पुदृगल 
के विकार है इसलिए पर है। उनका कर्ता चेतन जीव किस प्रकार हो 
सकता हे ? चेतन का कर्म चेतनरूप होता है और अचेतन का कर्म अचेतन- 
रूप | यदि चेतन का कर्म भी अचेतन रूप होने लगेगा तो चेतन और 
अचेतन का भेद नष्ट होकर महान्‌ सकर दोष उपस्थित होगा। इसलिए 
प्रत्येक द्रव्य स्व-भाव का कर्ता है पर-भाव का कर्ता नहीं ।* 

प्रस्तुत कथन मे ससारी जीव को द्रव्य कर्मो का कर्ता व भोवता 
इसलिए नही माना गया कि कर्म पौदूगलिक है। यह किस प्रकार संभव है 
कि चेतन जीव अचेतन कम को उत्पन्न करे ? इस हेतु मे जो ससारी अधुदध 
आत्मा है उसको शुद्ध चैतन्य मान लिया गया है और कर्म को शुद्ध पुदूगल। 
किन्तु सत्य तथ्य यह है कि न ससारी जीव शुद्ध चैतन्य है और न कर्म 
शुद्ध पुदूगल ही है। ससारी जीव चेतन और अचेतन द्रव्यों का मिला-जुल्ा 
हूप है, इसी तरह कर्म भी पुदुगल का शुद्ध रूप नहीं अपितु एक विकृत 
अवस्था है जो ससारी जीव की मानसिक, वाचिक और कायिक प्रवृत्ति से 
निित हुई है और उससे सबद्ध है। जीव और पुद्गल दोनो अपनी-अपनी 
स्वाभाविक अवस्था में हो तो कर्म की उत्पत्ति का कोई प्रश्न ही पैदा नहीं 


हनन कब इक (हद बंद 


? परम फमंग्रन्य, प्रस्तावना पृ० २१-२२ 
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हो सकता । ससारी जीव स्वभाव मे स्थित नही है किन्तु उसकी स्व और 
पर-भाव की मिश्चित अवस्था है, इसलिए उसे केवल स्व-भाव का कर्ता किस 
प्रकार कह सकते है ? जब हम यह कहते है कि जीव कर्मो का कर्ता है तो 
इसका तात्पर्य यह नही कि जीव पुदूगल का निर्माण करता है। पुदूगल तो 
पहले से ही विद्यमान है उसका निर्माण जीव नही करता, जीव तो अपने 
सन्निकट में स्थित पुदुगल परमाणुओ को अपनी श्रवृत्तियो से आकृष्ट कर 
अपने मे मिलाकर नीरक्षीरवत्‌ एक कर देता है। यही द्रव्यकर्मो का 
कतृ त्व कहलाता हैं। ऐसी स्थिति में यह कहना युक्‍्तियुक्त नही है कि 
जीव द्रव्यकर्मो का कर्ता नही है। यदि जीव द्रव्यकर्मो का कर्ता नही है 
तो फिर उसका कर्ता कौन है ? पुद्गल अपने आप मे कर्म रूप मे परिणत 
नही होता, जीव ही उसे कम रूप मे परिणत करता है । दूसरा महत्त्व 
पूर्ण तथ्य यह है कि द्रव्य कर्मो के कतृ त्व के अभाव मे भाव कर्मो का कत्ृ त्व 
किस प्रकार समव हो सकता है। द्रव्य कर्म ही तो भाव कर्म को उत्पन्न 
करते है। सिद्ध द्रव्यकर्मों से मुक्त है इसलिए भावकर्मो,से भी मुक्त है । 
जब यह सिद्ध हो जाता है कि जीव पुदंगल-परमाणुओ को कर्म के रूप में 
परिणत करता है तो वह कर्मफल का भोक्‍ता भी सिद्ध हो जाता है । 
चूँकि जो कर्मो से वद्ध होता है वही उनका फल भी भोगता है। इस तरह 
ससारी जीव कर्मो का कर्ता और उनके फल का भोक्‍ता है किन्तु मुक्त 
जीव न तो कर्मो का कर्ता है और न कर्मो का भोक्‍ता ही है । 
जो विचारक जीव को कर्मो का कर्त्ता और भोक्ता नही मानते है वे 
विचारक एक उदाहरण देते है कि जैसे एक युवक जिसका रूप अत्यन्त 
सुन्दर है वह का्यंवश कही पर जा रहा है, उसके दिव्य व भव्य रूप को 
निहार कर एक तरुणी उस पर नुग्घ हो जाय और उसके पीछे-पीछे चलने 
लगे तो उस युवक का उसमे क्‍या करत त्व है । कर्न्नी तो वह युवती है, वह 
युवक उसमे केवल निमित्त कारण है ।* इसी प्रकार यदि पुद्गल जीव की 
ओर आकप्पित होकर कम के रूप में परिवर्तित होता है तो उसमे जीव का 
क्या कतृ्‌ त्व हे । कर्ता तो पुदूगल स्वय है। जीव उसमे केवल निमित्त कारण 
है। यही वात कर्मो के भोक्‍्तृत्व के सम्बन्ध मे भी कह सकते है । यदि यही 
वात है तो आत्मा न कर्ता सिद्ध होगा, न भोक्‍ता, न वद्ध सिद्ध होगा, न 
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मुक्त, न राग-द्वेषादि भावो से युक्त सिद्ध होगा और न उनसे रहित ही । 
परन्तु सत्य तथ्य यह नही है। जैसे किसी रूपवान युवक पर युवती मुर्ध 
होकर उसके पीछे हो जाती है वैसे जड पुदूगल चेतन आत्मा के पीछे नही 
लगते । पुदू्गल अपने आप आकर्षित होकर आत्मा को पकडने के लिए 
नही दौडता। जीव जब सक्रिय होता है तभी पुदूगल-परमाणु उसकी ओर 
आक्ृष्ट होते हैं। अपने को उसमे मिलाकर उसके साथ एकमेक हो जाते 
है, और समय पर फल प्रदान कर उससे पुन पृथक्‌ हो जाते है। इस 
सम्पूर्ण प्रक्रिया के लिए जीव पूर्णरूप से उत्तरदायी है। जीव की क्रिया मे 
हो पुदूगल परमाणु उसकी ओर खिचते है, सम्बद्ध होते हैं और उचित 
फल प्रदान करते है। यह कार्य न अकेला जीव ही कर सकता है और 
न अकेला पुदूगल ही कर सकता है। दोनो के सम्मिलित और पारस्परिक 
प्रभाव से ही यह सब कुछ होता है। कर्म के कत्‌ त्व मे जीव की इस प्रकार 
की निमित्तता नही है कि जीव साख्यपुरुष की भाँति निष्क्रिय अवस्था मे 
निलिप्त भाव से विद्यमान रहता हो और पुदूगल अपने आप कर्म के रूप 
मे परिणत हो जाते हो । जीव और पुद्गल के परस्पर मिलने से ही कर्म 
की उत्तत्ति होती है। एकान्त रूप से जीव को चेतन और कम को जड 

नही कह सकते। जीव भी कर्म-पुदूगल के ससर्ग के कारण कथचित्‌ जड हे 
ओर कर्म भी चैतन्य के ससग के कारण कथचित्‌ चेतन है। जब जीव और 

कम एक-दूसरे से पूर्णह्प से पृथक हो जाते है, उनमे किसी प्रकार का 

संपर्क नही रहता है तव वे अपने शुद्ध स्वरूप मे आजाते है अर्थात्‌ जीव 

एकान्त रूप से चेतन हो जाता है और कर्म एकान्त रूप से जड । 


ससारी जीव ओर द्रव्यकर्मं रूप पुदूगल के मिलने पर उसके प्रभाव 
से ही जीव मे राग-द्ेपादि भावकर्म की उत्पत्ति सभव हे। प्रदन है कि 
यदि जीव अपने शुद्ध स्वभाव का कर्ता है और पुदुगल भी अपने शुद्ध 
स्वभाव का कर्ता है, तो राग-द्वेप आदि भावों का कर्ता कौन है ? राग-देप 
भादि भाव न तो जीव के गुद्ध स्वभाव के अन्तर्गत है और न पुदुगल के ही 
शुद्ध स्वभाव के अन्तगंत है, अत उसका कर्ता किसे माने ! 

उत्तर हँ--चेंतन आत्मा और अचेतन द्रव्यकर्म के मिश्रित रूप को 
ही इन अशुद्ध-बंभाविक भावों का कर्ता मान सकते है। राग-द्ेेपादि भाव 
चेतन ओर अचंतन द्रव्यो के सम्मिश्रण से पंदा होते है वैसे ही मन, वचन 
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और, काय आदि भी । कर्मो की विभिन्नता और विविधता से ही यह सारा 
वेचित्र्य है। 
निश्चयदृष्टि से कर्म का कतृ त्व और भोक्तृत्व मानने वाले चिन्तक 
कहते हैं--आत्मा अपने स्वाभाविक भाव ज्ञान, दर्शन, चारित्र आदि का 
और वैभाविक भाव राग, द्वेष आदि का कर्ता है परन्तु उसके निमित्त से 
जो पुद्गल-परमाणुओ मे कमेंरूप परिणमन होता है उसका वह कर्ता नही 
है। जैसे घडे का कर्ता मिट्टी है, कुभार नहीं। लोक-भाषा मे कुभार को 
घडे का बनाने वाला कहते है पर इसका सार इतना ही है कि घट-पर्याय 
मे कुभार निमित्त हे । वस्तुत घट मृत्तिका का एक भाव है इसलिए 
उसका कर्ता भी मिट्टी ही है ।* 
किन्तु प्रस्तुत उदाहरण उपयुक्त नहीं है। आत्मा और कर्म का 
सम्बन्ध घडे और कृभार के समान नहीं है। घडा और कूभार दोनो 
परस्पर एकमेक नही होते किन्तु आत्मा और कर्म नीरक्षीरवत्‌ एकमेक 
हो जाते है। इसलिए कर्म और आत्मा का परिणमन घडा और कूभार के 
परिणमन से पृथक प्रकार का है। कमं-परमाणुओ और आत्म प्रदेशों का 
परिणमन जड और चेतन का मिश्चित परिणमन होता है जिनमे अनिवार्य 
रूप से एक दूसरे से प्रभावित होते है किन्तु घडे और कृभार के सम्बन्ध मे 
यह बात नही है। आत्मा कर्मो का केवल निमित्त ही नही किन्तु कर्ता और 
भोक्‍ता भी है। आत्मा के वेभाविक भावों के कारण पुदुगल-परमाणु उसकी 
ओर आकपित होते है, इसलिए वह उनके आकर्षण का निमित्त है। वे 
परमाणु आत्म-प्रदेशों के साथ एकमेंक होकर कर्मरूप मे परिणत हो जाते 
है, इसलिए आत्मा कर्मो का कर्ता है। वैभाविक भावो के रूप मे आत्मा को 
उनका फल भोगना पडता है इसलिए वह कर्मो का भोक्‍ता भी है । 
कर्म की मर्यादा 
जैन-कर्म-सिद्धान्त का यह स्पष्ट अभिमत है कि कर्म का सम्बन्ध 
व्यक्ति के शरीर, मन और आत्मा से है। व्यक्ति के शरीर, मन और 
आत्मा की सुनिश्चित सीमा है और वह उसो सीमा मे सीमित है । इसी 
प्रकार कर्म भी उसी सीमा में अपना कार्य करता है। यदि कर्म की सीमा 
न माने तो आकाश के समान वह भी सर्वव्यापक हो जायेगा । सत्य तथ्य 


अिनवननतनन-नल पन-म+पननन 2ी+3-++मन-क-न+-+त. उननन-नान--' 





१ परचम कमंय्न्‍्य की प्रस्तावना, पूृ० १३ 


डड० जैनवर्शन स्वरूप और विश्लेषण 


यह है कि आत्मा का स्वदेह परिणामत्व भी कर्म के ही कारण है। कमे के 
कारण आत्मा देह मे आबद्ध है तो फिर कम उसे छोडकर अन्यत्र कहाँजा 
सकता है? जब आत्मा सभी श्रकार के शरीरो से मुक्त हो जाता है तब 
उसका कर्म के साथ किसी भी प्रकार का सम्बन्ध नहीं रहता। वह हमेशा 
के लिए कम से मुक्त हो जाता है। ससारी आत्मा हमेशा किसी न किसी 
शरीर से बद्ध रहता है और उससे सम्बद्ध कर्मपिण्ड भी उसी शरीर की 
सीमाओ में सीमित रहता है। 

प्रदन है-शरीर की सीमाओ मे सीमित कर्म अपनी सीमाओं का 
परित्याग कर फल दे सकता है ? या व्यक्ति के तन-मन-वचन से भिन्न 
पदार्थों की उत्पत्ति, प्राप्ति, व्यय आदि के लिए उत्तरदायी हो सकता है ” 
जिस क्रिया या घटना विद्लेष से किसी व्यक्ति का प्रत्यक्ष या परोक्ष किसी 
किसी भी प्रकार का सम्बन्ध नही है उसके लिए भी क्या उस व्यवित के 
कर्म को कारण मान सकते है ? 


उत्तर है-- जैन-कर्म-साहित्य मे कर्म के मुख्य आठ प्रकार बताये हैं । 
उसमे एक भी प्रकार ऐसा नही है जिसका सम्बन्ध आत्मा और शरीर से 
वैथक्‌ किसी अन्य पदार्थ से हो। ज्ञानावरण, दरशंनावरण, मोहनीय और 
अन्तराय कर्म आत्मा के मूलग्रुण ज्ञान, दर्शन, सुख और वीये का घात करते 
है और वेदनीय, आयु, नाम और गोत्र कर्म शरीर की विभिन्‍न अवस्थाओ 
का निर्माण करते है । इस तरह आठो कर्मों का साक्षात्‌ सम्बन्ध आत्मा और 
शरीर के साथ है, अन्य पदार्थों और घटनाओ के साथ नही है। परम्परा से 
आत्मा, शरौर आदि के अतिरिक्त पदार्थों और घटनाओ से भी कर्मों का 
सम्बन्ध हो सकता है, यदि इस प्रकार सिद्ध हो सके तो । 

फर्मो का सीधा सम्बन्ध आत्मा और शरीर से है तथ प्रइन उद्बुद् 
होता है कि धन-सम्पत्ति आदि की प्राप्ति को पृण्यजन्य किस कारण से माता 
जाता है ? 

उत्तर में निवेदन है कि धन-परिजन आदि से सुख आदि की अनुभूति 
हो तो शुभ कर्मोदय की निमितत्ता के कारण बाद्य पदार्यों को भी उपचार 
में पुण्यजन्य मान सकते है । वस्तुत पुण्य का कार्य सुस्त आदि की अनुभूति 
हैँ, धन जादि की उपलब्धि नहीं । धन आदि के अभाव में भी गुस्त आदि का 
अनुभव दोता हे तो उस्ते पुण्य या शुभ कर्मो का फल समझना चाहिए। यह 
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सत्य है कि बाह्य पदार्थों के बिना निमित्त भी सुख आदि की अनुभूति हो 
सकती है । इसी तरह दु ख आदि भी हो सकता है। सुख-दु ख आदि जितनी 
भी शारीरिक, मानसिक और आत्मिक अनुभूति होती है उसका मूल कारण 
बाह्य नही आन्तरिक है। कर्म का सम्बन्ध आन्तरिक कारण से है, बाह्य 
पदार्थों से नही । बाह्य पदार्थों की उत्पत्ति, विनाश और प्राप्ति अपने-अपने 
कारणो से होती है किन्तु हमारे कर्मों के कारण से नही होती । हमारे कर्म 
हमारे तक ही सीमित रहते है, सवंव्यापक नही है। वे हमारे शरीर और 
आत्मा से भिन्‍न अति दूर पदार्थों को किस प्रकार उत्पन्न कर सकते है, 
आकष्ित कर सकते है, हम तक पहुँचा सकते है, न्यून और अधिक कर सकते 
है, विनष्ट कर सकते है, सुरक्षित कर सकते है, ये सभी कार्य हमारे कर्मो से 
नही किन्तु अन्य कारणों से होते है । सुख-दु ख आदि की अनुभूति मे निमित्त, 
सहायक या उत्तेजक होने के कारण उपचार व परम्परा से बाह्य वस्तुओं 
को पुण्य-पाप का परिणाम मान लेते है । 
जीव की विविध अवस्थाएँ कर्मजन्य है! शरीर, इन्द्रियाँ, श्वासो- 
उछवास, मन-वचन आदि जीव की विविध अवस्थाएँ कर्म के कारण 
हैं। किन्तु पत्नी या पति की प्राप्ति, पुत्र-पुत्री की प्राप्ति, सयोग-वियोग, 
हानि-लाम, सुकाल और दुष्काल, प्रकृति-प्रकोप, राज-प्रकोप आदि का 
कारण उनका अपना होता है, हमारा कर्म नही । यह ठीक है कि कुछ 
कार्यो व घटनाओ में हमारा यत्‌किचित्‌ निमित्त हो सकता है किन्तु 
उनका मूल स्रोत उन्हीं के अन्दर हैं, हमारे मे नहीं। हम प्रियजन, 
स्वजन आदि के मिलने को पुण्य कर्म मानते है और उनके वियोग को पाप- 
फल कहते है परन्तु यह मान्यता जैनदर्शन की नही है। पिता के पुण्य के 
उदय से पुत्र पैदा नही होता, और पिता के पाप के उदय से पुत्र की मृत्यु 
नही होती । पुत्र के पैदा होने और मरने मे उसका अपना कर्मो का उदय है 
किन्तु पिता का पुण्योदय और पापोदय नही | हाँ, यह सत्य है कि पुत्र पैदा 
होने के पश्चात्‌ वह जीवित रहता है तो मोहनीय कम के कारण पिता को 
प्रसन्‍नता हो सकती है और उसके मरने पर दुख हो सकता है। इस प्रस- 
न्‍तता और दु ख का कारण पिता का पुण्योदय और पापोदय है और उसका 
निमित्त पुत्र की उत्पत्ति और मृत्यु है। इस तरह पिता के पुण्योदय और 
पापोदय से पुत्र की उत्पत्ति और मृत्यु नही होती किन्तु पुत्र की उत्पत्ति 
' और मृत्यु पिता के पुण्योदय और पापोदय का निमित्त हो सकती है । इसी 
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तरह अन्यान्य घटनाओ के सम्बन्ध मे भी जानना चाहिए। व्यक्ति का 
कर्मोदय, कमेक्षय, कर्मोपशम आदि की अपनी एक सीमा है और वह सीमा 
है उसका शरीर, मन, वचन आदि । उस सीमा को लॉघ कर कर्मोदय नहीं 
होता । साराश यह है कि अपने से पृथक्‌ सम्पूर्ण पदार्थों की उत्पत्ति और 
विनाश उनके अपने कारणों से होती है हमारे कर्म के उदय के कारण से 
नही होती । 
उदय 

उदय का अर्थ काल मर्यादा का परिवतंत है । बँघे हुए करम-पुद्ूगल 
अपना कार्य करने मे समर्थ हो जाते हैं तब उनके निषेक*--कर्म-पुद्गलो 
की एक काल में उदय होने योग्य रचना-विशेष--प्रकट होने लगते है वह 
उदय है । 

दो प्रकार से कर्म का उदय होता है-- 

(१) प्राप्त-काल कर्म का उदय । 

(२) अध्राप्त-काल कर्म का उदय । 

कर्म का वन्ध होते ही उसमे उसी समय विपाक-प्रदर्शन की सामर्थ्य 
नही हो जाती । वह सामर्थ्य निश्चित अवधि के पश्चात्‌ होती है । कर्म की 
प्रस्तुत अवस्था अवाधा कहलाती है। उस समय कर्म का कतुंत्व प्रकट 
नही होता किन्तु कर्म का अवस्थान-मात्र होता हे । अवाधा का अर्थ अन्तर 
है। वन्‍्च और उदय के अन्तर का जो काल है, वह अबाघाकाल है ।* 

अवाधाकाल से स्थिति के दो विभाग होते है-- 

(१) अवस्थानकाल । 

(२) अनुभव या निषेक-काल । 

अवाधाकाल के समय अनुभव नही होता किन्तु केवल अवस्थान 
होता है। अवाधाकाल पूर्ण होने पर अनुभव होता हे । जितना अवाधाकाल 
होता हे उतना अनुभव काल से अवस्थान-काल विशेष होता है। भवाधा- 
काल को छोडकर चिन्तन्त करे तो अवस्थान और निपेक या अनुभव--यें 


१ कर्म-निषेका साय ऊरमें-दलिकस्य अनुमवनाय रचनाविज्वेष । 
“भगवती ६॥३।२३६ (रति 
धाधपा--7मण उदय , ने वाधा जवाधा--कर्मणों वधत्योदयस्य चान्तरमस ) 
-+मगवत्ती ६॥३॥२३६ नुत्ति 


् 
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पुरुषार्थ से भाग्य मे परिवर्तन हो सकता है 

वर्तेमान मे जो हम पुरुषार्थ करते है उसका फल अवश्य ही प्राप्त 
होता है । भूतकाल की दृष्टि से उसका महत्त्व है भी और नही भी है । 
वर्तमान मे किया गया पुरुपार्थ यदि भूतकाल के किये गये पुरुषार्थ से दुर्बंल 
है तो वह भूतकाल के किये गये पुरुषार्थ पर नही छा सकता । यदि वर्तमान 
में किया गया पुरुषार्थ भूतकाल के पुरुषार्थ से प्रबल है तो वह भूतकाल 
के पुरुषार्थे को अन्यथा भी कर सकता है । 

कर्म की केवल बन्ध और उदय ये दो ही अवस्थाएँ नही है, अन्य 
अवस्थाएँ भी है। बन्ध और उदय ये दो ही अवस्थाएँ होती तो कमं-परिवततेन 
को अवकाश नही था किन्तु अन्य अवस्थाएँ भी है -- 

(१) अपवर्तन से कमं-स्थिति का अल्पीकरण (स्थितिघात) और 
रस का भमन्दीकरण (रसघात) होता है। 

(२) उद्वतेंना से कमें-स्थिति का दीर्घीकरण और रस का तीत्री- 
करण होता है । 

(३) उदीरणा से दीर्घकाल के पश्चात्‌ तीव्र भाव से उदय में आने 
वाले कर्म उसी समय और मन्द भाव से उदय मे आ जाते हैं । 

(४) एक कर्म शुभ होता है और उसका विषाक भी शुभ होता है । 
एक कर्म शुभ होता है, उसका विपाक अशुभ होता है। एक कम अशुभ 
होता है उसका विपाक शुभ होता है, एक कर्म अशुभ होता है और उसका 
विपाक भी अशुभ होता है। जो कम शुभ रूप मे बंधता है, शुभ रूप मे ही 
उदय में आता है, वह शुभ है और शुभ विपाक वाला है। जो कम शुभ 
रूप मे बंघता है, अशुभ रूप मे उदय मे जाता है वह शुभ और अशुभ 
विपाक वाला है। जो कर्म अशुभ रूप मे बंधता है, शुभ रूप मे उदय में 
आता है वह अशुभ और शुभ विपाक वाला है। जो कर्म अशुभ रूप में 
बँघता है, अशुभ रूप मे उदय मे आता है वह अशुभ और अशुभ विपाक 
वाला है। कम के बध और उदय मे जो यह अन्तर है उसका मुल कारण 
सक्रमण (बध्यमान कर्म मे कर्मान्तर का प्रवेश) है | 

जिस परिणाम विशेष से जीव कमें-प्रकृति को बॉबता है, उसकी 
तीज्रता के कारण वह पहले बंधी हुईं सजातीय प्रकृति के दलिको को 
वर्तमान मे बेघने वाली प्रकृति के दलिको मे सक्रान्त कर देता है, परिणत 
या परिवर्तित कर देता है, उसे सक्रमण कहते है । 
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पुरुषकार और पराक्रम की आवश्यकता है या अनुत्यान अकर्म, अबल, 
अवीयं, अपरुषकार और अपराक्रम की आवश्यकता होती है । 

भगवान्‌ ने समाधान करते हुए कहा--गौतम ! जीव उत्थान आदि 
से अनुदीर्ण पर उदीरणा-योग्य कर्म-पुदूगलो की उदीरणा करता है, किन्तु 
अनुत्थान आदि के द्वारा उदीरणा नही करता।" 


इसमे भाग्य और पुरुषार्थ का समन्वय है। पुरुषार्थ से कर्म मे भी 
परिवर्तन हो सकता है, यह बात पूर्णरूप से स्पष्ट है । 

कर्म की उदीरणा 'करण'” से होती है। करण का अर्थ योग” है । 
योग के तीन प्रकार है--मन, वचन और काय । 

उत्थान, बल, वीयें आदि इन्ही के प्रकार है। योग शुभ और अशुभ 
दोनो प्रकार का होता है। मिथ्यात्व, अव्नत, प्रमाद, कषाय रहित योग शुभ 
है और इनसे सहित योग अशुभ है। सत्‌ प्रवृत्ति शुभ योग है और असत्‌ 
प्रवृत्ति अशुभ योग है। सत्‌ प्रवृत्ति और असत्‌ प्रवृत्ति दोनो से उदीरणा 
होती है ।* 

बेदना 

गोतम ने भगवान से पूछा--भगवन्‌ ! अन्य यूथिको का यह 
अभिमत है कि सभी जीव एवभूत वेदना (जिस प्रकार कर्म बाधा है उसी 
प्रकार) भोगते हैं-- क्या यह कथन उचित है ? 

भगवान ने कहा--गौतम ! अन्य यूथिको का प्रस्तुत एकान्त कथन 
मिथ्या है । मेरा यह अभिमत है कि कितने ही जीव एवभूत-वेदना भोगते 
है और कितने ही जीव अन-एवभूत-वेदना भी भोगते हैं । 

गौतम ने पुन प्रश्न किया--भगवन्‌ ! यह कैसे ? 

भगवान ने कहा--गौतम््‌ ! जो जीव किये हुए कर्मो के अनुसार ही 
वेदना भोगते है, वे एवभूत-वेदना भोगते है और जो जीव किये हुए कर्मो से 
अन्यथा भी वेदना भोगते हैं वे अन-एवभूत-वेदना भोगते है। 

एक अन्य प्रश्न के उत्तर मे भगवान ने कहा--वेदना अतीतकाल मे 
ग्रहण किये हुए पुदुगलो की होती है । वर्तमानकाल में ग्रहण किये जाने 


१ भगवती १॥३॥३५ 
२ भगवती १॥३॥३५ 


कर्मवाद * एक सर्वेक्षण श्र 


भी कहा जा सकता है, पर कर्म-सल्तति की अपेक्षा आत्मा के साथ कर्म का 
सम्बन्ध अनादि है ।* 
अनादि का अन्त केसे 
प्रश्न है--जब आत्मा के साथ कर्म का सम्बन्ध अनादि है तब 
उसका अन्त कैसे हो सकता है ? क्योकि जो अनादि होता है उसका नाश 
नही होता । 
उत्तर है--अनादि का अन्त नहीं होता, यह सामुदायिक नियम 
है, जो जाति से सम्बन्ध रखता है। व्यक्ति विशेष पर यह नियम लागू 
नही भी होता । स्वर्ण और मिट्टी का, घृत और दुग्घ का सम्बन्ध अनादि 
है, तथापि वे पृथक्‌-पृथक्‌ होते है। वेसे ही आत्मा और कर्म के अनादि 
सम्बन्ध का अन्त होता है ।* यह भो स्मरण रखना चाहिए कि व्यक्ति 
रूप से कोई भी कर्म अनादि नही है। किसी एक कर्मविशेष का अनादि 
काल से आत्मा के साथ सम्बन्ध नही है। पुव॑ंबद्ध कर्म स्थिति पूर्ण होने पर 
आत्मा से पृथक्‌ हो जाते है। नवीन कर्म का बन्धन होता रहता है। इस 
प्रकार प्रवाह रूप से आत्मा के साथ कर्मो का सम्बन्ध अनादि काल से है,* 


१ (क) जो खलु ससारत्या जीवो तत्तों दु होदि परिणामों | 
परिणामादों कम्म कम्मादों होदि गदिसुगदी ॥। 
गदिमधिगदस्स  देहो, देहादो इन्दियाणि जायन्ते । 
तेहि दु विसयग्गहण तत्तो रागरो व दोसो वा। 
जायदि जीवस्सेव. भावों ससारचवकवालम्मि, 
इंदि जिणव रेंहि मणिदों अगादिणिधणों सणिधणों वा ॥ 
- पचास्तिकाय--आचार्य कुन्दकुन्द 
(ख) जीव हूँ: कम्मु अणाइ जिय जणियउ कम्मू ण तेण । 
कम्से जीउ वि जणिउ णवि दोहिं वि आइ ण जेण ॥ 
एहु ववहारे जीवडउ हेउ लहे विणु कम्मु | 
वहुविह-मावे परिणवद लेण जि धम्मु अहम्मु ॥ 
--परमास्मप्रकाश १।४९॥६० 
२ दयोरप्यनादिसस्वन्ध , कनकोपल-सन्निम । 
३े (क) यथाध्नादि स जीवात्मा, यथाब्नादिदच पुदूगल । 
हयोवेन्घोधप्यनादि स्यात्‌ सम्बन्धो जीव-कर्मणों ॥ 


--पचाध्यायी २।४५, प० राजमल्ल 
(ख) अस्त्यात्माध्नादितो बद्ध , कर्मंभि कार्मणात्मके ।. --लोकप्रकाश ४२४ 
(ग) आदिरहितो जीवकर्मयोग इति पक्ष, । “-स्थानाडु १४४ €टीका 
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त कि व्यवितश । अत अनादिकालीन फर्मा का अस्त ठोला है, तप जीर 
सयम के द्वारा नये कर्मो का प्रवाह रूफला उे, संसिन एर्म वस्ठ होते हे औीर 
आत्मा मुक्त वन जाता है ।* 


आत्मा बलवानु या कर्म 
आत्मा ओर कर्म इन दोनो मे अधिफ शक्तिसम्गन्न फोन हे ? क्‍या 
आत्मा बलवान है या कर्म वलवान हे । 


समाधान है--आत्मा भी बलवान हे और फर्म भी बलवान हे। 
आत्मा में भी अनन्त शक्ति है और कर्म मे भी अनन्त शक्ति है। ऊभी जीव, 
काल आदि लब्धियो की अनुकूलता होने पर कर्मों फरो पछाड देता हे, 
और कभी कर्मो की बहुलता होने पर जीव उनसे दव जाता हैं।? 


बहिह ष्टि से कर्म बलवान प्रतीत होते हे, पर अन्त ष्टि से आत्मा 
ही बलवान है, क्योकि कम का कर्ता आत्मा हे, वह मकडी की तरह कमा 
का जाल बिछाकर उसमे उलझता है। यदि वह चाहे तो कर्मों को काट 


भी सकता है। कर्म चाहे कितने भी अधिक शक्तिशाली हो, पर आत्मा 
उससे भी अधिक शक्तिसम्पन्न है । 


लौकिकदृष्टि से पत्थर कठोर हे और पानी मुलायम है, किन्तु 

मुलायम पानी पत्थर के भी टुकडे-ठुकडे कर देता है । कठोर चट्टानों मे भी 
छेद कर देता है। वैसे ही आत्मा की शक्ति कर्म से अधिक है । वीर हनुमान 
को जब तक स्व-स्वरूप का परिज्ञान नही हुआ तब तक वह नाग-पाश में 
बेंधा रहा, रावण की ठोकरे खाता रहा, अपमान के जहरीले घूँट पीता 
रहा, किन्तु ज्यो ही उसे स्वरूप का ज्ञान हुआ, त्यो ही नाग-पाश को तोडकर 
मुक्त हो गया । आत्मा को भी जब तक अपनी विराद्‌ चेतनाशवित का 
ज्ञान नही होता तब तक वह भी कर्मों को अपने से अधिक शक्तिमान 
समझकर उनसे दवा रहता है, ज्ञान होने पर उनसे मुक्त हो जाता है। 
१ खबित्ता पुब्वकम्माइ, सजमेण तवेण य। 

सन्व-दुक्ल-पहीणद्ा, पककमति महेसिणों ।। --उत्तराध्ययन २४५।४१ 
२ कत्यवि वलिओ जीवो, कत्थवि कम्माइ हुन्ति बलियाइ। 

जीवक्म ये कम्मस्स ये. पुव्वविद्धाइ वेराइ। 

--गणघरवाद २-१* 


फर्मवाद . एक सर्वेक्षण धरे 


कम और उसका फल 


सासारिक जीव जो विविध प्रकार के कर्मो का बन्धन करते है, 
उन्हे विपाक की दृष्टि से भारतीय चिन्तको ने दो भागो मे विभक्त किया 
है--शुभ और अशुभ, पृष्य और पाप अथवा कुशल, और अकुशल | इन दो 
भेदो का उल्लेख, जैनदशन," बौद्धदशेन,* साख्यदशेन योगदशर्शेन,* न्‍्याय- 
दर्शन, वेशेषिकदर्शन* और उपनिषद॒' आदि मे हुआ है । जिस कम के 
फल को प्राणी अनुकुल अनुभव करता है वह पुण्य है और प्रतिकूल अनुभव 
करता है वह पाप है। पुण्य के फल की सभी इच्छा करते है। किन्तु 
पाप के फल की कोई इच्छा नही करता । इच्छा न करने पर भी उसके 
विपाक से बचा नही जा सकता । 


जीव ने जो कर्म बाँधा है उसे इस जन्म मे या आगामी जन्मों मे 
भोगना ही पडता है | कृत-कर्मो का फल भोगे , बिना आत्मा का छुटकारा 
नही हो सकता ।5 


महात्मा बुद्ध कहते हैं--चाहे अन्तरिक्ष मे चले जाओ, समुद्र मे घुस 
जाओ, गिरि कदराओ मे छिप जाओ। किन्तु ऐसा कोई प्रदेश नही, जहाँ 
तुम्हे पाप कर्मों का फल भोगना न पडे ।* 


शुभ पुण्यस्थ । अशुभ पापस्य । -- तत्त्वार्थंसूत् ६३०४ 

विशुद्धिमर्गो १७।८८ 

साख्यकारिका ४ 

(क) योगसूत्र २।१४ 

(ख) योगभाष्य २।१२ 

५ (क) न्यायमजरी पृ० ४७२ । 
(ख) प्रदस्तपाद पृ० ६३७।६४३ 
बृह॒दारण्यक ३।२॥१३ 

७ (क) परलोककडा कम्मा इहलोए वेइज्जति, 
इहलोककडा कम्मा इहलोए वेइज्जति । 

(ख) स्थानाजहु सूच ७७ 

कडाण कम्माण न मोक्‍्ख अत्थि | --उत्तराष्ययन ४।३ 

६ न अन्तलिक्खे न समुदमज्झों, न पव्वतान विवर पविस्स। 
न विज्जती सो जगतिप्पदेशो, यत्यद्वितो मुड््चेज््य पावकम्मा ॥ 


--घधम्मपद ६१२ 


न्द्‌ छण ८ ० 


--भगवती सूत्र 


ग्र 


डप्र४ जनदरदन स्वदण और जिउनेषण 


वेदपथी कवि सिहलन मिश्र भी यही ऊद़ते है हि कही भी चने 
जाओ, परन्तु जन्मान्तर में जो शुभाशु भ फर्म किये है, उनके फल तो छाया 
के समान साथ ही साथ रहेगे | वे त॒म्हे ऊदापि नहीं छोड़े मे ।! 

आचार्य अमितगति का कथन है--“अपने पुर्वँकृत फर्मी का ही शुभा- 
शुभ फल हम भोगते है, यदि अन्य द्वारा दिया फल भोगे तो हमारे स्वत 
कम निरर्थक हो जायेंगे ।//* 

अध्यात्मशास्त्र के प्रकाण्ड पण्डित आचार्य कुन्दकुन्द का भी यही 
स्वर है--“जीव और कर्मपुदूगल परस्पर गाढ रूप में मिल जाते हैं, ममय 
पर वे पृथक-पृथक्‌ भी हो जाते है। जब तक जीव और ऊर्म-पुदूगल परत्पर 
मिले रहते है तब तक कर्म सुख-दु ख देता है ओर जीव को वह 'भोगना 
पडता है ।* हि 

महात्मा बुद्ध ने एक वार पैर में कॉटा विध जाने पर अपने शिष्यां 
से कहा-“भिक्षुओ ! इस जन्म से एकानवे जन्म पूर्व मेरी शक्ति (बस्तर 
विशेष) से एक पुरुष की हत्या हुई थी। उसी कर्म के कारण मेरा पैर काँटे 
से विध गया है ।”* 

भगवान्‌ महावीर के जीवन प्रसगो से भी यह वात स्पष्ट है कि उन्हे 
साधनाकाल मे जो रोमाचकारी कष्ट सहने पडे थे, उनका मूल कारण पूर्व- 
कृत कर्म ही थे ।* 


१ आकाधामुत्पततु गच्छतु वा दिग्रन्त--- 
भम्भोर्निधि विशतु तिष्ठतु वा यथेष्टम्‌ । 
जन्मान्तराजितशुभाशुभक्न्नराणा, 
छायेव न त्यजति कर्म फलानुवन्धि ॥ --शान्तिशतकम्‌ 5रे 
२ स्वय कृत कर्म्म यदात्मना पुरा, फले तदीय लभते शुभाशुभम्‌ । 
परेण दत्त यदि लम्यते स्फुट, स्वयं कृत कर्म निर्थंक तदा ॥। 
--छात्रिशिका, ३० 
है जीवा पुरगलकाया, अण्णोण्णागाढगहणपडिबद्धा । 
काले विजुज्जमाणा, सुहृदुष्ल दिति भूजन्ति ॥ --पंञ्चास्तिकाय ६७ 
४ इत एकनवते कल्पे, शक्‍त्या में पुरुषों हृत । 
तेन कर्म विपाकेन, पादे विद्धोस्मि भिक्षव ॥ 
--षड्दर्शन समुच्चय, टीका 
५ देखिए लेखक का भगवान महावीर--एक अनुशीलन ग्रन्थ 
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ईदवर और कर्मेंबाद 
जैनदर्शन का यह स्पष्ट मन्तव्य है कि जीव जैसा कर्म करता है 
वैसा ही उसे फल प्राप्त होता है ।" न्यायदर्शेन* की तरह वह कर्मंफल का 
नियन्ता ईश्वर को नही मानता। करममंफल का नियमन करने के लिए 
ईश्वर की आवश्यकता नही है । करमं-परमाणुओ मे जीवात्मा के सम्बन्ध 
से एक विशिष्ट परिणाम समुत्पन्न होता है जिससे वह द्रव्य, क्षेत्र, 
काल, भाव, भव, गति, स्थिति* प्रभृति उदय के अनुकुल सामग्री से विपाक- 
प्रदर्शन मे समर्थ होकर आत्मा के सस्कारो को मलिन करता है। उससे 
उनका फलोपभोग होता है । पीयूष और विष, पथ्य और अपथ्य भोजन मे 
कुछ भी ज्ञान नही होता, तथापि आत्मा का सयोग पाकर वे अपनी-अपनी 
प्रकृति के अनुक्ुल विपाक उत्पन्न करते है। वह बिना किसी प्रेरणा अथवा 
बिना ज्ञान के अपना कार्य करते ही है। अपना प्रभाव डालते ही है । 
कालोदायी अनगार ने भगवान श्री महावीर से प्रश्न किया-- 
भगवन्‌ | क्‍या जीवो के किये गये पाप कर्मो का परिपाक' पापकारी 
होता है ।* 
भगवान ने उत्तर दिया--कालोदायी '! हाँ, होता है । 
कालोदायी ने पुन जिज्ञासा व्यक्त की--भगवन्‌ ! किस प्रकार 
होता है ? 
भगवान ने रूपक की भाषा मे समाधान करते हुए कहा-- 
कालोदायी ! जिस प्रकार कोई पुरुष मनोज्ञ, सम्यक्‌ प्रकार से पका हुआ 
शुद्ध, अष्टादश व्यजनो से परिपूर्ण विषयुक्त भोजन करता है । वह भोजन 
आपातभद्ब--खाते समय अच्छा-होता है, किन्तु ज्यो-ज्यो उसका परि- 
णमन होता है त्यो-त्यो उसमे विकृृति उत्पन्न होती है, वह परिणामभद्र नही 


१ अप्पा कत्ता विकत्ता य, दुह्दण य सुहाण य । --उत्तरा० २०।३७ 
२ (क) ईश्वर कारण पुरुषकर्माफलस्य दर्शनात्‌ । “-न्यायदर्शन, सूत ४१ 
(ख) तस्कारित्वादहेतु । +-गौतमसूत्र, अ० ४, आ० १ सू० २१ 
है भगवती ७-२० 
४ दब्ब, खेत्त, कालो, भवो य भावों य हेयवो पच ! 
हेतुलमासेणुदओ... जायइ सब्वाण पर्गईण ॥ --पच्सग्रह 


५ प्रज्ञापना पृष्ठ २३ 
६ भगवती ७छा१० 
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क्योकि वह ईश्वर के सहारे ही अपना फल दे सकता है। इस प्रकार दोनो 
एक दूसरे के अधीन हो जाएंगे। इससे तो यही श्रेष्ठ है कि स्वय कर्म को 
ही अपना फल देने वाला स्वीकार किया जाय । इससे ईश्वर का ईश्वरत्व 
भी अक्षुण्ण रहेगा और कर्मंवाद के सिद्धान्त मे भी किसी प्रकार की बाघा 
समुपस्थित नही होगी । जैन सस्क्ृति की चिन्तनघारा भी भ्रस्तुत कथन 
का ही समर्थन करती है । 
कर्म का संविभाग नही 

वैदिकदर्शन का यह मन्तव्य है कि आत्मा स्वेशक्तिमान ईश्वर के 
हाथ की कठपुतली है । उससे स्वय कुछ भी कार्य करने की क्षमता नही है। 
स्वर्ग और नरक मे भेजने वाला, सुख और दुख को देने वाला ईर्वर है | 
ईश्वर की प्रेरणा से ही जीव स्वर्ग और नरक में जाता है ।" 

जैनदर्शन के कर्मेसिद्धान्त ने भ्रस्तुत कथन का खण्डन करते हुए 
कहा कि--ईश्वर किसी का उत्थान और पतन करने वाला नही है। वह 
तो वीतराग है । आत्मा ही अपना उत्थान और पतन करता है और जब 
आत्मा स्वभाव-दशा मे रमण करता है तब उत्थान करता है और जब 
विभाव-दशा मे रमण करता है तब उसका पतन होता है। विभाव- 
दशा मे रमण करने वाला आत्मा ही वेतरणी नदी और क्ूटशाल्मली वृक्ष 
है, और स्वभाव-दशा मे रमण करने वाला आत्मा कामघेनु और नन्दनवन 
है ।* यह आत्मा सुख और दु ख का कर्ता, भोक्‍ता स्वय ही है । शुभ मार्ग 
पर चलने वाला आत्मा मित्र है, और अशुभ मार्ग पर चलने वाला आत्मा 
शत्रु है ।२ 

जैनदर्शन का यह स्पष्ट उद्धोष है कि जो भी सुख ओर दु ख प्राप्त 
हो रहा है उसका निर्माता आत्मा स्वय ही है। जैसा आत्मा कर्म करेगा 


१ अज्ञों जन्तुरनीशोध्यमात्मनम सुख-दु खयो । 

ईदवरप्रेरितो गच्छेत्‌, स्वर्ग वा श्वञ्रमेव वा ॥ 
--महाभारत, वनपर्व अ० ३० इलो० २८ 

२ अप्पा नई वेयरणी, अप्पा मे कुड्सामली | 
अप्पा कामदुहा घेनू, अप्पा में चदण वण ।] “उत्तराप्ययन २०।३६ 

३ अप्पा कत्ता विकत्ता य, दुह्मण य खुहाण य । 
अप्पा मित्तममित्त च, दुष्पट्टिअ सुपद्दिओं ॥ --उत्तराष्ययन २०३७ 
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वयोकि वह ईश्वर के सहारे ही अपना फल दे सकता है। इस प्रकार दोनो 
एक दूसरे के अधीन हो जाएं गे। इससे तो यही श्रेष्ठ है कि स्वय कर्म को 
ही अपना फल देने वाला स्वीकार किया जाय । इससे ईश्वर का ईश्वरत्व 
भी अक्षण्ण रहेगा और कर्मवाद के सिद्धान्त मे भी किसी प्रकार की बाधा 
समुपस्थित नही होगी । जैन सस्क्ृति की चिन्तनधारा भी प्रस्तुत कथन 
का हो समर्थन करती है । 
कर्म का संविभाग नही 

वेदिकदशेन का यह मन्तव्य है कि आत्मा स्वशक्तिमान ईश्वर के 
हाथ की कठपुतली है । उससे स्वय कुछ भी काये करने की क्षमता नही है। 
स्वर्ग और नरक मे भेजने वाला, सुख और दुख को देने वाला ईइ्वर है। 
ईश्वर की प्रेरणा से ही जीव स्वर्ग और नरक मे जाता है ।* 

जैनदर्शन के कर्मसिद्धान्त ने प्रस्तुत कथन का खण्डन करते हुए 
कहा कि--ईश्वर किसी का उत्थान और पतन करने वाला नही है। वह 
तो वीतराग है | आत्मा ही अपना उत्थान और पतन करता है और जब 
जात्मा स्वभाव-दशा मे रमण करता है तब उत्थान करता है और जब 
विभाव-दशा मे रमण करता है तब उसका पतन होता है। विभाव- 
दशा मे रमण करने वाला आत्मा ही वेतरणी नदी और क्ुटशाल्मली वृक्ष 
है, और स्वभाव-दशा मे रमण करने वाला आत्मा कामधेनु और नत्दनवन 
है ।* यह आत्मा सुख और दु ख का कर्ता, भोक्‍ता स्वय ही है। शुभ मार्ग 
पर चलने वाला आत्मा मित्र है, और अशुभ मार्ग पर चलने वाला आत्मा 
शत्रु है।३ 

.._ जैनदर्शन का यह स्पष्ट उद्घोष है कि जो भी सुख और दु ख प्राप्त 

हो रहा है उसका निर्माता आत्मा स्वय ही है। जैसा आत्मा कर्म करेगा 





१ अज्ञों जन्तुरनीशोध्यमात्मस सुख-ढु खयो । 

इंब्वरप्रेरितो गच्छेत्‌, स्वर्ग वा श्वञ्मेव वा ॥। 
--महाभारत, वनपर्व अ० ३० इलो ० २८ 

है आअप्पा नईवयरणी, अप्पा मे कुडसामली। 
अप्या कामदुद्दा घेनू, अप्पा में तदण चण।॥॥ -उत्तराध्ययन २०३६ 

ब्रष्पा कत्ता विकता य, दुद्दण य सुहाण य । 
अप्या मित्तममित्त च, दुष्पट्टिअ सुपट्ठिको ॥ -:उत्तराध्ययन २०३७ 


करमंबाद एक सर्वेक्षण प्र 


इन आठ करमे-प्रकृतियों के भी दो अवान्तर भेद है। इनमे चार घाती 
है और चार अघाती है। (१) ज्ञानावरण (२) दर्शंनावरण (३) मोहनीय 
(४) अन्तराय--ये चार घाती है ।* (१) वेदनीय (२) आयु (३) नाम 
(४) गोत्र--ये अघाती है ।* 
जो कर्म आत्मा से बंधकर उसके स्वरूप का या उसके स्वाभाविक 
ग्रुणो का घात करते है, वे घाती कर्म है। इनकी अनुभाग-शक्ति का सीधा 
असर आत्मा के ज्ञान आदि ग्रुणो पर होता है। इनसे ग्रण विकास अवरुद्ध 
होता है, जैसे वादल सहस्तरश्मि सूर्य के चमचमाते प्रकाश को आच्छादित 
कर देता है, उसकी रश्मियो को वाहर नही आने देता, वैसे ही घाती कम 
आत्मा के मुख्य गुण (१) अनन्त ज्ञान (२) अनन्त दर्शन (३) अनन्त सुख 
(४) और अनन्त वीय॑ ग्रुणो को प्रकट नही होने देता । ज्ञानावरणीय कर्म 
जीव की अनन्त ज्ञान शक्ति को प्रकट नही होने देता । दर्शनावरणीय कर्म 
आत्मा के अनन्त दर्शन शक्ति के प्रादुर्भाव को रोकता है। मोहनीय कम 
आत्मा के सम्यक्‌ श्रद्धा, और सम्यक्‌ चारित्र ग्रुग का अवरोध करता है, 
जिससे आत्मा को अनन्त सुख प्राप्त नही होता । अन्तराय कम आत्मा 
की अनन्त वीयंशक्ति आदि का प्रतिघात करता है, जिससे आत्मा अपनी 
अनन्त विराट शक्ति का विकास नही कर पाता | इस प्रकार घातीकरम 
आत्मा के विभिन्न ग्रुणो का घात करते है । 


तामकम्म च गोय च, अन्तराय तहेव य | 
एवमेयाइ कम्माइ, अट्टेव उ समासओ ॥ ---उत्तराष्ययन ३३॥२--३ 
(ख) स्थानाड्भ 5३।५९६ 
(ग) प्रज्ञापना २३।१ 
(घ) भगवती शतक ६, उहें० ६, पृ० ४५३ 
(ड-) तत्त्वाथंसूत्र 5ा५ 
(च) प्रथम कमंग्रन्थ गा० ३ 
(छ) पचसग्रह २-२ 
१ (क) तत्र घातीनि चत्त्वारि, कर्माण्यन्वथंसज्ञया ॥ 
घातकत्वाद ग्ुणाना हि जीवस्यवेति वाक्स्मुति ॥ --प्रचाध्यायी २६९८ 
(स्) आवरणमोहविग्घ, घादी जीवगुणघादणत्तादो |--गोमट्सार-कर्मकाण्ड &६ 
२ (क) तठत शेपचतुष्क स्यात्‌, कर्माधातिविवक्षया । 
गुणाना घातकाभावशकौरितरप्यात्मशक्तिवतू ॥ --परचाधष्यायी २।६६६ 
(ख) आउगणाम गोद, बेवणिय तह अधादित्ति। --गोमटसार-कर्मकाण्ड & 


कर्मंवाद एक सर्वेक्षण ४६१ 


बेसे ही ज्ञानावरण कर्म के प्रभाव से आत्मा की समस्त पदार्थों की सम्यक 
तया जानने की ज्ञान-शक्ति आच्छादित हो जाती है ।" 
ज्ञानावरण कर्म की पॉच उत्तर प्रकृतियाँ है--(१) मतिज्ञानावरण 
(२) श्रुतज्ञानावरण (३) अवधिज्ञानावरण (४) मन पर्यायज्ञानावरण 
(५) केवल ज्ञानावरण ।* 
मतिज्ञानावरण कर्म इन्द्रियो व मन से होने वाले ज्ञान का निरोध 
करता है। श्रुतज्ञानावरण कम शब्द और अर्थ की पर्यालोचना से होने 
वाले ज्ञान को आच्छादित करता है। अवधिज्ञानावरण कर्म इन्द्रिय और 
मन की सहायता के बिना होने वाले रूपी पदार्थों के मर्यादित प्रत्यक्ष ज्ञान 
को अवरुद्ध करता है। मन पर्यायज्ञानावरण कम इन्द्रिय तथा मन की 
सहायता के बिना सज्ञी जोवो के मनोगत भावो को जानने वाले ज्ञान को 
आच्छादित करता है। केवल ज्ञानावरण कर्म, सर्वे द्रव्यो और पर्यायों को 
थुगपत्‌ भत्यक्ष जानने वाले ज्ञान को आवृत करता है। 
ज्ञानावरण कर्म की उत्तर प्रकृतियाँ स्वंधाती और देशघाती रूप 
से दो प्रकार की हैं।? जो प्रकृति स्वघात्य ज्ञान ग्रुण का पूर्णतया घात करे 
वह सर्वेघाती है और जो स्वघात्य ज्ञान गुण का आशिक रूप से घात करे 
वह देशघाती है। मतिज्ञानावरण, श्रृतज्ञानावरण, अवधिज्ञानावरण, मन 
पर्यायज्ञानावरण ये चार देशधाती हैं और केवलज्ञानावरण सर्वंघाती है। 


१ (क) एसि ज आवरण पडुष्व चकक्‍्खुस्स त तयावरण । 


(ख) पडपडिहारसिमिज्जाहलिचित्तकुलालमडयारीण, 
जह एदेसि भावा तहवि य कम्मा मुणेयब्वा । 
-“गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) २१ 
(ग) सरउर्गयससिनिम्मलयरस्स जीवस्स छायण जमिह । 
जाणावरण कम्म पडोवम होइ एवं तु॥ 
“स्थानाग, २।४॥१०५ टीका में उद्घृत 
२ (क) नाणावरण पचविह, सुय आमिणिबोहिय । हु 
ओहिनाण च तइय मणनाण च केवल ॥ 
(ख) श्रज्ञापना २३२ 
(ग) स्थानाडु ५४६४ 
(घ) तत्त्वार्थं० 5६-७ 


रे णाणावरणिज्जे कम्मे दुविहे प० त्ृ०--देसनाणावरणिज्जे चेव - 
लिंक पल णावर व सव्वणाणावर- 


“ध्थानाजु सूत्र २४)१०५ 





--प्रथम कमंग्रन्थ ६ 


“-5त्तराध्ययन ० ३३।४ 


फर्मवाद एक सर्वेक्षण ४६३ 
वशेनावरण कर्म 

पदार्थों की विशेषता को ग्रहण किये बिना केवल उनके सामान्य धर्म 
का वोध करना दर्शनोपयोग है ।* जिस कर्म के प्रभाव से दर्शनोपयोग 
आच्छादित रहता है वह दर्शनावरणीय कर्म है | दर्शन ग्रुण के सीमित होने 
पर ज्ञानोपलब्धि का द्वार बन्द हो जाता है। इस कम की तुलना शासक के 
उस द्वारपाल से की गई है जो शासक से किसी व्यक्ति को मिलने मे बाघा 
उपस्थित करता है। द्वारपाल की बिना आज्ञा के व्यक्ति शासक से नही 
मिल सकता, वैसे ही दर्शनावरण कर्म वस्तुओ के सामान्य बोध को रोकता 
है ।* पदार्थो के देखने मे अडचन डालता है | 

दरुनावरण कर्म की नौ उत्तर प्रकृतियाँ है--(१) चक्षुदंशेनावरण, 
(२) अचक्षुदंशंनावरण, (३) अवधिदर्दांनावरण, (४) केवल दर्शनावरण, 
(५) निद्रा, (६) निद्रानिद्रा, (७) प्रचला, (८) प्रचला-प्रचला, (६) स्त्या- 
नद्धि ।३ 

चक्षुदंशंनावरण कर्म नेत्रो द्वारा होने वाले सामान्य बोध को आवृत 
करता है। अचक्षुदंदनावरण कमें--चक्षु के अतिरिक्त अन्य इन्द्रियो और 





१ ज सामन्नग्गहण, भावाण नेव कट्ठु आगार | 
अविसेसिऊण अत्ये, दसणमिह बुच्चए समये ॥ 
(क) दसणसीले जीवे, दंसगधाय करेइ ज कम्म । 

त पडिहारसमाण, दसणवारण भव जीबे ॥ 

>स्थानाड्ु २।४)१०५ टीका 

(ख) दसणचउ पणनिहा, वित्तिसम दसणावरण | --प्रथम कमं ग्रन्थ ६ 
(ग) गोम्मटसार कमंकाण्ड २१, नेमिचन्द्र 
(क) निद्दा तहेव पयला, निदहानिहा य पयलपयला य । 

तत्तो य थीणग्रिद्ो उ, पचमा होइ नायव्वा ॥| 

चकक्‍्खुमचक्खुमोहिस्स, दसणे केवले य आवरणें | 

एवं तु नवविगप्प, 
(ख) समवायादु सू० ६ 
पे] स्थानाड़ ८३६६८ 
घ) चक्षुरचक्षुगधिकेवलाना निद्रा-निद्रानिव्रा-प्रचला-प्रचलाप्रचला स्त्यान- 

गृद्धिविदनीयानि च । --तत्त्वार्थयूनत्न ८।८ 
(ड) प्रज्ञापना २३१ 
(च) कर्म ग्रन्थ 


र्‌ 


नायव्व दसणावरण ॥ --उत्तरा० ३३।५-६ 


कर्मवाद * एक सर्वेक्षण ४दभ्‌ 


--( १) सातावेदनीय, (२) असातावेदनीय ।* सातावेदनीय कर्म से जीव को 
भौतिक सुखो की उपलब्धि होती है और असातावेदनीय कर्म से मानसिक 
और शारीरिक दु ख प्राप्त होता है।* 


वेदनीय कर्म की तुलना मधु से लिप्त तलवार की धार से की गई है। 
तलवार की घार पर लिप्त मधु को चाटने के सहश सातावेदनीय है और 
जीभ कट जाने के समान असातावेदनीय है ॥३ 


सातावेदनीय कर्म आठ प्रकार का है--मनोज्ञ शब्द, मनोज्ञ रूप, 
मनोज्ञ गन्ध, मनोज्ञ रस, मनोज्ञ स्पशे, सुखित मन, सुखित वाणी, सुखित 
काय जिससे प्राप्त हो ।९ 


असातावेदनीय भी आठ प्रकार का है--अमनोज्ञ शब्द, अमनोज्ञ 
रूप, अमनोज्ञ गन्ध,अमनोज्ञ रस, अमनोज्ञ स्पशें, दु खित मन, दु खित वाणी, 
दु खित काय की प्राप्ति जिससे हो ।* 


१ (क) वेयणीय पि दुविह सायमसाय च आहिय | --उत्तराष्ययन ३३॥७ 
(ख) स्थानाजड़ु २१०५ 
२ यदुदयावद्वेवादिगतिषु शरीरमानससुखप्राप्तिस्तत्सद्वेद्यम्‌ू । प्रशस्तवेद्य सद्वेद्य- 
मिति । यत्फल दु खमनेकविध तदसद्वेच्यम्‌ । अग्रशस्त वेच्यमसदुवेद्यमिति 
--ततत्त्वार्थें० ८दा८, सर्वार्थंसिद्धि 
३ (क) महुलित्तखग्गघारालिहण व दुह्दा उ वेषिणिय । --पश्रथम कमंग्रन्थ, १२ 
(ख) तथा वेद्यते---अनुभूयत इति वेदनीय, सात सुख तद्रुपतया वेद्यते यत्तत्तथा, 
दी्ेत्व भ्राकृतत्त्वात्‌, इतरदू--एवह्विपरीतम्‌ आह च--- 
महुलित्तनिसियकरवालघार जीहाए जारिस लिहण । 
तारिसय सुहृदुह्दउप्पायग मुणह ॥। 


-“:ठाणाऊरु २॥४१०४ टीका 
४ (क) स्थासाजहु ८ाड८प८ 


(ख) प्रज्ञापना २३।३ 
५ (क) स्थानाजु दा४ड८८ 
(ख) असायावेदणिज्जे ण भत्ते । कम्मे कतिविधे पण्णत्ते ? गोयमा ! 
अद्डुविधे पन्‍नत्ते त जहा-अमणुण्णा सद्दा, जाबव कायदुहया | 
“--अ्रशापना २३।३।१५ 


कर्ंचाद : एक सर्वेक्षण ४६७ 
उदय से जीव को तत्त्व-अतत्त्व का भेद-विज्ञान नही हो पाता, वह ससार के 
विकारो मे उलझ जाता है ।* 


मोहनीय कर्म दो प्रकार का होता है--(१) दर्शन मोहनीय और 
(२) चारित्र मोहनीय |" यहाँ दर्शन का अर्थ तत्त्वाथेश्रद्धान रूप आत्मग्रुण 
हैं ।* जैसे मदिरापान से बुद्धि मृच्छित हो जाती है वेसे ही दर्शन मोहनीय 
कर्म के उदय से आत्मा का विवेक विलुप्त हो जाता हैं। वह अनात्मीय 
पदार्थों को आत्मीय समझता है ।* वह धर्म को अधर्म और अधर्म को धर्मे 
मानता है । 
दर्शन मोहनीय कर्म तीन प्रकार का हैं"--( १) सम्यक्त्वमोहनीय-- 
जो कर्म सम्यक्त्व का प्रकट होना तो नही रोक सकता किन्तु उसमे चल, 
मलिन और अगाढ दोष उत्पन्न करता हैं। (२) मिथ्यात्ममोहनीय-जो कम 
तत्त्व मे श्रद्धा उत्पन्न नही होने देता, और विपरीत श्रद्धा उत्पन्न करता 
है। (३) मिश्रमोहनीय--जो कर्म तत्त्व श्रद्धा मे दोलायमान स्थिति 
उत्पन्त करता है। दर्ंनमोहनीय के शुद्ध दलिक सम्यक्त्वमोहनीय, अशुद्ध 
दलिक मिथ्यात्वमोहनीय और शुद्धाशुद्ध दलिक सम्यगमिथ्यात्वमोहनीय 


१ (क) मज्ज व मोहणीय --प्रथम कर्मेग्रन्थ, गाथा १३ 
(ख) जह मज्जपाणमूढो लोए पुरिसो परव्वसो होइ । 
तह मोहेण-विशूढो जीवों उ परव्वसो होइ ॥। 
- स्थानाजहु २।४॥१०५ टीका 
(ग) गोम्मटसार (कर्मेकाण्ड) २१ 
२ (क) मोहणिज्ज पि दुविह, दसणे चरणें तहा । 
(ख) ठाणाड्रू २४१०५ 
(ग) श्रज्ञापना २३॥२ 
३ तत्त्वाथ श्रद्धान सम्यग्दशनम्‌ । 


यथा मद्यादिपानस्य, पाकादु बुद्धिविमुद्यति । 
इवेत शखादि यद्वस्तु पीत पदश्यति विश्रमात्‌ ॥ 
तथा दर्शनमोहस्य,. कर्मणस्तूदयादिह । 
अपि यावदनात्मीयमात्मीय मनुते कुहक ॥॥ 
५ (क) सम्मत्त चेव मिच्छत्त, सम्मामिच्छत्तमेव य । 


एयाओ तिन्नि पयडीओ, मोहणिज्जस्स दसणे ॥॥_ ---उत्तराध्ययन ३३।६ 
(स) स्थानाजड्ू २१८४ 


“ उत्तराध्ययन ३३॥८ 


--तत्त्वार्थयूत्र १४२ 


--पचराव्यायी २॥६८-६-७ 
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और सज्वलन, यो चार-चार प्रकार के हैं । इस प्रकार सोलह भेद कषाय- 
मोहनीय के है । इसके उदय से प्राणी मे क्रोधादि कषाय उत्पन्न होते है । 

अनन्तानुबन्धी चतुष्क के प्रभाव से जीव अनन्त काल तक ससार मे 
अ्मण करता है। यह कषाय सम्यकत्व का विधातक है।"* 

अध्रत्याख्यानावरणीय चतुष्क के प्रभाव से देशविरति रूप श्रावक 
धर्म की प्राप्ति नही होती ।* प्रत्याल्यानावरण चतुष्क के उदय से सर्वेविरति 
रूप श्रमणधर्म की प्राप्ति नही होती ।१ सज्वलन कषाय के प्रभाव से श्रमण 
यथारुयात चारित्ररूप उत्कृष्ट चारित्र प्राप्त नही कर सकता ।* गोम्मटसार 
से भी ऐसा ही उल्लेख मिलता है।* 

अनन्तानुबन्धी चतुष्क की स्थिति यावज्जीवन की, अभ्रत्याख्यानी 
चतुष्क की एक वर्ष की, प्रत्याख्यानी कषाय की चार माह की और सज्व- 
लन कषाय की स्थिति एक पक्ष की है ।* गोम्मटसार कमंकाण्ड भे स्थिति 
के स्थान पर वासना या प्रतिशोध की भावना का वर्णन है ।% 





१ (क) अनन्तानुबन्धी सम्यग्दर्शनोपघाती । तस्योद्याद्धि सम्यन्दर्शन नोत्पद्यते। 
पुर्वोत्पन्नमपि च प्रतिपतति । --तत्त्वार्थसूत्र 5६११० भाष्य 
(ख) अनस्तायनुबध्तन्ति यत्रो जन्मानि भूतये । 
ततोश्न्तानुबन्ध्यास्याक्रोधा्ेपु.. नियोजिता ॥ 
२ (क) स्वल्पभपि नोत्सहेदु येषा प्रत्याव्यानमिहोदयात्‌ । 
अप्रत्यास्यानसज्ञाज्तो ह्वितीयेपु निवेशिता ॥। 
(ख) अप्रत्याख्यानकपायोदयाद्विरतिन भवति--- --तत्त्वार्थंमाष्य ८१० 
हे (क) सर्वेसावद्यविरति प्रत्याब्यानमुदाह्॒तम्‌ ! 
तदावरणसन्ञाधञतस्तृतीयेप निवेशिता ॥ 
(ख) प्रत्याल्यानावरणकपायोदयाद्धि रताविरतर्म॑वत्युत्तमचारित्र लाभस्तु न मवति। 
-तत्त्वार्थसूत्र 5१० भाष्य 
४ (क) सज्वलनकषायोदयाद्यथाल्यातचारित्रलामो न भमवति । 
---तत्त्वार्थसुत्र ६१० माष्य 
५ सम्मत्तदेससयलचरित्तजहक्खादच रणपरिणामे । 
घादति वा कपाया चउ सोल असखलोगमिदा ॥| --गोम्मठसार, जीवकाण्ड २८३ 
६ जाजीववरिसचउमसासपक्सगा नरयतिरियनर अमरा । 
सम्माणुसव्वविरई अहखायचरित्तघायकरा ॥| --प्रथम कर्मंग्रन्य गा० १८ 
७ अतो मुदुत्तपत्त छम्मास ससणत भव ।॥ 
सजलणमादियाण वासणकालो हु वोडब्वो ॥। --पगोम्मठसार, कर्मकाण्ड 


+प, 
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नाम कर्म के भी मुख्य दो भेद है--शुभ और अशुभ |" अशुभ नाम 
पापरूप है और शुभ नाम पुण्यरूप है । 

नाम कर्म की मध्यम रूप से बयालीस उत्तर-प्रकृतियाँ भी होती 
है।* वे इस प्रकार है -- 

(१) गतिनाम--जन्म-सम्बन्धी विविधता का निमित्त कर्म | इसके 
चार उपभेद है-- (क) नरक गतिनाम, (ख) तियँञ्च गतिनाम, (ग) 
मनुष्य गतिनाम (घ) देवगति नाम । 

(२) जातिनाम-एकेन्द्रियत्व से लेकर पचेन्द्रियत्व तक का अनुभव 
करने वाला कर्म | इसके पॉच उपभेद है--(क) एकेन्द्रिय जातिनाम, (ख) 
द्वीन्द्रिय जातिनाम, (ग) त्रीन्द्रिय जातिनाम, (घ) चतुरिन्द्रिय जातिनाम, 
(ड) पचेन्द्रिय जातिनाम । 

(३) शरीरनाम--ओऔदारिक आदि शरीर का निर्माण करने वाला 
कम । इसके पॉच उपभेद है--(क) ओऔदारिक शरीरनाम, (ख) वेक़्रिय 
शरीरनाम, (ग) आहारक शरीरनाम, (घ) तेजस शरीरनाम, (ड) कार्मण 
शरीरनाम । 

(४) शरीर-अगोपाड्ुनाम--शरीर के अवयवो और प्रत्यवयवों 
का निमित्तभूत कमें । इसके तोन उपभेद है--(क) ओऔदारिक-शरीर 
अगोपाड़ नाम। (ख) वेक्रिय-शरीर अगोपाडु नाम, (ग) आहारक- 
शरीर अगोपाज् नाम । तेजस्‌ और कार्मणशरीर के अवयव नही द्वोते । 

(५) शरीरबन्धननाम-पूर्व भे ग्रहण किये हुए और वर्तमान मे 
ग्रहण किये जाने वाले शरीरपुदूगलो के परस्पर सम्बन्ध का निमित्तभूत 
कमें | इसके पाँच उपभेद है--(क) ओऔदारिकशरीरबन्धननाम, (ख) वेक़रिय- 
शरौरबन्धननाम, (ग) आहारकशरीरबन्धननाम, (घ) तैजसशरीरवन्धन- 
नाम, (ड) कार्मणशरी रबन्धननाम । 


१ नाम कम्म तु दुविह सृहमसुह च आहिय । --उत्तरा० ३३।१३ 
२ (क) समवायाद्भु, सम० ४२, 
(ख़) प्रज्ञापना २३॥२-२६३ 
(ग) गतिजातिशरीोराज्भोपाडु निर्माणवन्धनसद्चातसस्थानसहननस्पर्श रसगन्धवर्णा- 
नुपृर्व्यगुरलघृषपघातपरघातातपोच्योतोच्छवासविहायोगतय  प्रत्येकशरी रत्नस- 
सुमगसुस्व रशुमसूक्ष्मपर्या प्तस्थिरादेययशासि सेतराणि ती्य॑क्ृत्व च । 


--तत्त्वार्थसत्र छा १२ 


डछ४ जैनवर्शन स्वकृप भौर विश्तेषण 


शरीरबन्धननाम कर्म के कर्मंग्रन्थ में विस्तार की विवक्षा से पद्रह 
भेद भी किये हे -- 

(१) ओदारिक-भौदारिकवन्धननाम | 

(२) ओऔदारिक-तैजसवन्धननाम । 

(३) भऔदारिक-फार्मणवन्धननाम । 

(४) वेक्िय-बेक्रियवन्वननाम । 

(५) वेक्रिय-तेजसवन्धननाम । 

(६) वैक्रिय-कार्मणवन्धननाम । 

(७) आहारक-आहारकवन्धननाम | 

(८५) आहारक-तैजसवन्धननाम । 

(९) आहारक-कार्मणवन्धननाम । 

(१०) ओऔदारिक-तैजस-कार्मणवन्धचननाम । 
(११) वेक्रिय-तैजस-कार्मणवन्धननाम । 
(१२) आहारक-तेजस-कार्मणवन्धननाम । 
(१३) तेजस-तैजस-बन्धननाम । 

(१४) तेजस-कार्मणवन्धननाम | 

(१५) कार्मंण-कार्मणवन्धन नाम । 

ओऔदारिक, वैक्रिय और आहारक--इन तीनो के पुदुगलो का 
के बन्ध नही होता, अतएवं यहाँ उनके बन्धन की गणना नही की 
गई है । 

(६) शरीरसघातननाम--शरीर के द्वारा पूर्वगृहीत और गृह्ममाण 
पुदुगलो की यथोचित व्यवस्था करने वाला कर्म। इसके भी पाँच भेद 
है--(क) ओऔदारिक-शरीरसघातननाम, (सर) वैक्रिय-शरीरसघातननाम, 
(ग) आहारक-शरीरसघातननाम, (घ) तेजस शरीरसघातननाम, (ड) 
कार्मण-शरीरसघातननाम । 

(७) सहनननाम--जिसके उदय से अस्थिबन्ध की विशिष्ट रचना 
हो। इसके छ भेद है--(क) वज्चऋषभनाराचसहनननाम, (ख) कअषभ- 
नाराचसहनननाम, (ग) नाराच-सहनननाम, (ध) अधेनाराचसहनन- 
नाम (ड) कीलिका-सहनननाम (च) सेवार्तसहनननाम । 

(८) सस्थाननाम--शरीर की विविध आकृतियो का जिसके उदय 
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से निर्माण हो । इसके भी छ भेद है--(१) समचतुरज्न सस्थान, (२ ) न्यग्रोध 
परिमण्डल संस्थान, (३) सादिसस्थान नाम, (४) वामन सस्थान नाम, 
(५) कुब्ज सस्थान नाम, (६) हुण्ड सस्थान नाम । 


(६) वर्णनाम--इस कमे के उदय से शरीर मे रग का निर्माण 
होता है। इसके भी पाँच भेद है--(क) कृष्णवर्ण नाम, (ख) नीलवर्ण 
नाम, (ग) लोहितवर्ण नाम, (घ) हारिद्रवर्ण नाम (ड) हवेतवर्ण नाम । 

(१०) गन्धनाम--इस कर्म के उदय से शरीर मे गन्ध उत्पन्न होती 
है। इसके दो भेद है--(क) सुरभि-गन्ध नाम, (ख) दुरभि-गन्ध नाम । 

(११) रसनाम--इस कम के उदय से शरीर मे रस उत्पन्न होता है। 
इसके पाँच भेद है--(क) तिक्‍्त-रस नाम, (ख) कदु-रस नाम (ग) कषाय- 
रस नाम, (घ) आम्ल-रस नाम (ड) मधघुर-रस नाम । 

(१२) स्पर्शंनाम--इस कर्म के उदय से शरीर मे स्निग्घ, रुक्ष आदि 
स्पशें की उत्पत्ति होती है। इसके आठ भेद हैं--(क) कर्कंश स्पर्श ताम, 

(ख) मृदु स्पर्श नाम, (ग) गुरु स्पर्श नाम, (घ) लघु स्पर्श नाम, (ड) 
स्निग्ध स्पशें नाम, (च) रुक्ष स्पर्श नाम, (छ) शीत स्पर्श नाम, (ज) उष्ण 
स्पर्श नाम । 

(१३) अगुरुलघुताम--जिसके उदय से शरीर अत्यन्त ग्रुद वा 
अत्यन्त लघु परिमाण को न पाकर अगुरुलघु रूप मे परिणत होता है । 

(१४) उपघातनाम--इस कर्म के उदय से जीव विहकृत बने हुए 
अपने ही अवयवो से क्लेश पाता है। जैसे प्रतिजिन्ना, चोरदन्त, रसौली 
आदि । 

(१५) परघातनाम--इस कर्म के उदय से जीव अपने दर्शन और 
वाणी से ही प्रतिपक्षी और प्रतिवादी को पराजित कर देता है अथवा 
जिसके उदय से जीव दूसरे का घात करने मे समर्थ हो । 

(१६) आनुपूर्वीनाम--जन्मान्तर के लिए जाते हुए जीव को 
आकाश-प्रदेश की श्रेणी के अनुसार नियत स्थान तक गमन कराने वाला 
कर्म । इसके भी चार भेद है--(क) नरक-आनुपूर्वीनाम, (ख) तिर्यच- 
आनुपूर्वीनाम (ग) मनुष्य-आनुपूर्वीनाम, (घ) देव-आनुपूर्वीनाम । 


(१७) उच्छवासनाम--इसके उदय से जीव श्वासोच्छवास ग्रहण 
करता है। 
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(१८) आतपनाम--इस कर्म के उदय से अनुष्ण शरीर में से उष्ण 
प्रकाश निकलता है ।* 

(१९) उद्योतनाम-ठसके उदय से शरीर शीतप्रकाशमय हाता 
है ।* 

(२०) विहायोगतिनाम--दसके उदय से जीव की अच्छी व बुरी 
गति (चाल) होती हे। इसके भी दो भेद है--(क) प्रशस्त-विहायोंगति नाम, 
(ख) अप्रशस्त-विहायोगति नाम | यहाँ गति का अर्थ चलना है। 

(२१) तसनाम--जिस कर्म के उदय से गमन करने की शवित 
प्राप्त हो । 

(२२) स्थावरनाम--जिस कर्म के उदय से इच्छापूर्वक गति न 
होकर स्थिरता प्राप्त होती है । 

(२३) सूक्षमनाम--जिस कर्म के उदय से जोव को अप्रतिधाति 
सुक्ष्म शरीर प्राप्त हो । 

(२४) वादरनाम--जिस कर्म के उदय से जीव को प्रतिधार्ति 
स्थूल शरीर की उपलब्धि हो । 

(२५) पर्याप्तनाम--जिस कर्म के उदय से जीव स्वयोग्य पर्याष्तियाँ 
पूर्ण करे । 

(२६) अपर्याप्तताम-जिस कर्म के उदय से जीव स्वयोग्य 
पर्याप्तियाँ पूर्ण न कर सके । 

(२७) साधारण शरीरनाम--जिस कर्म के उदय से अनन्त जीवो 
को एक ही साधारण शरीर प्राप्त हो । 

(२८) प्रत्येक शरीरनाम--जिस कमें के उदय से जीवो को भिन्न 
भिन्न शरीर की प्राप्ति हो । 

(२९) स्थिर नाम--जिस कर्म के उदय से हड्डी, दाँत, माँस आदि 
स्थिर यथास्थान रहे । 

(३०) अस्थिर नाम--जिस कर्म के उदय से हड्डी, मास, शरीर 
के अद्भोपाज़ आदि अस्थिर रहे । 


१ प्रस्तुत कर्म का उदय सूर्य-मण्डल के एकेन्द्रिय जीवो में होता है। उनका शरीर 
शीत होता है पर प्रकाश उष्ण होता है । 

२ देव के उत्तर वैक्रिय शरीर मे से, व लब्बिधारी मुनि के वैक्रिय शरीर से तथा 
चाँद, नक्षत्र, तारागणो से निकलने वाला शीतप्रकाश । 
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(३१) शुभनाम--जिस करे के उदय से शरीर के अद्भोपाडु प्रशस्त 
या सुन्दर हो । 
(३२) अशुभनाम--जिस कर्म के उदय से शरीर के अद्धोपाड़ 
अशुभ या असुन्दर हो | 
(३३) सुभगताम--जिस कर्म के उदय से किसी भी प्रकार का 
उपकार न करने पर भी और सम्बन्ध न होने पर भी जीव सब के मन को 
प्रिय लगे । अर्थात्‌-सौभाग्यशाली होवे। 
(३४) दुर्भभनाम--जिस कमे के उदय से उपकार करने पर और 
सम्बन्ध होने पर भी अप्रिय लगे | 
(३५) सुस्वरनाम--जिसके उदय से जीव का स्वर श्रोता के हृदय 
में प्रीति उत्पन्न करे । 
(३६) दुस्वरनाम--जिस कर्म के उदय से जीव का स्वर अप्रीति- 
कारी हो । 
(३७) आदेयनाम--जिस कमें के उदय से जीव का वचन वहुमान्य 


हो। 

(३८) अनादेयनाम--जिस कर्म के उदय से युक्तिपूर्ण वचन भी 
अमान्य हो । 

(३६) यश कीतिनाम--जिस कर्म के उदय से ससार मे यश और 
कीति प्राप्त हो । 

(४०) अयश कीतिनाम--जिस कर्म के उदय से अपयश और अप- 
की्ति प्राप्त हो । 

(४१) निर्माणनाम--जिस कर्म के उदय से शरीर के अग-प्रत्यग 
यथास्थान हो । 

(४२) तीर्थथरनाम--जिस कमें के उदय से धमंतीर्थ की स्थापना 
करने की शक्ति प्राप्त हो । 

प्रज्ञापना* व गोम्मटसार* मे नाम कम के तिरानवे भेदों का कथन 
किया गया है और कर्मेविपाक मे बधन नाम के पन्द्रह भेद मान कर एक सौ 


१ क्रज्ञापना २३।२।२६३ 
२ गोम्मटसार (कर्मंकाण्ड) २२ 
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तीन" भेदो का वर्णन हे। जो नाम कर्म को बंधने योग्य ६७ प्रकृतियाँ मानी 
गई है उनमे वर्ण चतुष्क की गणना पुण्य और पाप में करने की अपेक्षा से 
जाननी चाहिए । अन्यत्र इकहत्तर प्रकृतियो का उल्लेख है जिनमे शुभ ताम 
कर्म की सेतीस प्रकृतियाँ मानी है? और अशुभ नाम कर्म की चौतीस? मानी 
है। भेदो की यह विविध सझ्याएँ सक्षेप विस्तार की दृष्टि से ही हैं । इनमे 
कोई तात्तविक भेद नही है । 

नाम कर्म की अल्पतम स्थिति आठ मुहूर्त और उत्कृष्ट स्थिति, वीस 
कोटाकोटी सागरोपम की है ।* 
गोत्र कर्म 


जिस कम के उदय से जीव की उत्पत्ति उच्च या नीच, पृज्य या 
अपूज्य गोत्र-कुल-वश आदि मे हो वह गोत्र कर्म है । दुसरे शव्दो में कहा 
जाय तो जिस कर्म के प्रभाव से जीव उच्चावच कहलाता है वह ग्ोत्रकर्म 
है ।* 

आचाय॑ उमास्वाति के शब्दों मे-उच्चगोन्रकर्म देश, जाति, कुल 
स्थान, मान, सत्कार, ऐश्वर्य प्रभूति-विपयक उत्कर्ष का निवंतंक या सम्पा- 
दक है, और इससे विपरीत नीचगोन्नकर्म चाण्डाल, नट, व्याघ, पारिधिं, 
मत्स्यवन्धक, दास आदि का निवंतंक है।* 





१ कर्मेविषाक प० सुखलाल जी हिन्दी अनुवाद पृ० ५८१०५ 
२ भत्तत्तीस नामस्स, पयईओ पुश्नमाह (हु) ता य इमो | 

--नवतत्त्वसाहित्य सग्रह नवतत्त्वप्रकरणम्‌ ७ माष्य ३५ 
३ भोहछवीसा एसा, एसा पुण होई नाम चउतीसा । 

--नवतत्त्व साहित्य सग्रह नवतत्त्व प्रकरण ८ माष्य ४६ 
४ (क) उदहीसरिसनामाण, बीसई कोडिकोडीओ | 


नामग्रोत्ताण उक्‍्कोसा, अद्ठुमुहुत्ता जहन्तिया ॥ --उत्तरा० ३३॥२३* 
(ख) नामगोत्रयोविशति । 
सामगोत्रयोरष्टो ॥ --तत्त्वार्थ सूत्र अ० ५।१७-२९ 


५ यद्दा कमंणोध्पादानविवक्षा गूयते-शब्धते उच्चायचे शब्देरात्मा यस्मातृ कर्मण 
उदयात्‌ गोत्र । --पश्रज्ञापना २३।१।२८८ टीका 

६ उच्चैगोंत्र देशजातिकुलस्थानमानसत्कारश्वर्यायुत्कर्पनिवंत्तंकम्‌ । विपरीत नीचैगोर्न 
चण्डालमुष्टिकव्याघमत्स्यवधदास्यादिनिवंतेकम्‌ ।। 


--त च्ष्वार्थ सूत्र षां श्दे साष्य 
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इस कम के मुख्य दो भेद है--(१) उच्च गोत्र कर्म--जिस कर्म के 
उदय से प्राणी लोकप्रतिष्ठित कुल आदि मे जन्म ग्रहण करता है। (२) 
नीचगोत्रकर्म--जिस कर्म के उदय से प्राणी का जन्म अप्रतिष्ठित एवं 
असस्कारी कुल मे होता है ।* 
उच्च गोत्र कर्म के भी आठ भेद है' --(क) जाति उच्च गोत्र, 
(ख) कुल उच्च गोत्र, (ग) वल उच्चगोन्न, (घ) रूप उच्चगोत्र, (ड) तप 
उच्चगोत्र, (च) श्रुत उच्चगोत्र, (छ) लाभ उच्चमग्रोत्र, (ज) ऐश्वर्य 
उच्चगोत्र | इनका अर्थ नाम से ही स्पष्ट है। ध्यान रखना चाहिए कि 
मातृपक्ष को जाति और पितृपक्ष को कुल कहा जाता है | 
नीच गोत्र कर्म के भी आठ भेद है?--(क) जातिनीचगोत्र-मातृपक्षीय 
विशिष्टता के अभाव का कारण, (ख) कुलनीच गोत्र-पितृपक्षीय विशिष्टता 
के अभाव का कारण, (ग) वलनीच गोत्र--वलविहीनता का कारण, 
(घ) रूपनीचगोत्र--रूपविहीनता का कारण, (ड) तपनीच गोत्र--तप- 
विहीनता का कारण, (च) श्रुत-नीचगोत्र --श्रुतविहीनता का कारण, (छ) 
लाभनीचगोत्र--लाभविहीनता का कारण, (ज) ऐश्वर्य-नीचगोत्र--ऐश्वर्य- 
विहीनता का कारण | 
इस कर्म की तुलना कुम्हार से की गई है। कुम्हार अनेक प्रकार 
के घडो का निर्माण करता है। उनमे से कितने ही घडे ऐसे होते है जिन्हे 
लोग कलश बनाकर अक्षत, चन्दन आदि से चचित करते है, और कितने 
ही ऐसे होते है जो मदिरा रखने के कार्य मे आते है और इस कारण निम्न 
माने जाते हैं । उसी प्रकार जिस कर्म के उदय से जीव इलाध्य एवं अश्लाष्य 
कुल मे उत्पन्न होता है* वह गोत्र कर्म कहलाता है। 
गोत्र कर्म की जघन्य स्थिति आठ मुहूर्त और उत्कृष्ट स्थिति बीस 
कोटाकोटी सागरोपम की है । 


मुख्य रूप से नाम और गोत्र कर्म से शारीरिक व मानसिक बवैविध्य 





गोय कम्म तु दुविह, उच्च नीय च आहिय । 
उच्च अट्ठविह होइ, एवं नीय पि आहिय । 
भज्ञापना---२३॥ १२६२, २३॥२२६३ 

जह कूमारो भडाइ कुणइ पुज्जेयराइ लोयस्स | 
इय गोय कुणइ जिय, लोए पुज्जेयरानत्य ॥। -5ाणाज़ु २।४१०५ टीका 


“-उत्तराष्ययन ३३।१४ 
5उत्तरा० ३३।१४ 
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होता है। नाम कर्म सक्षेप में शुभ और अग्रुभ शरीर का कारण है और 
गोत्र कर्म से शारीरिक उच्चत्व एव नीचत्व की उपलब्धि होती है। युभ 
दरीर से सुख की उपलब्धि होती है और अशुभ शरीर से दुख की | इसी 
तरह उच्चत्व से सुख मिलता है और नीचत्व से दुख। भ्रश्त है-शुभ 
शरीर और उच्च शरीर में तथा अशुभ शरीर या नीच शरीर मे क्या 
अन्तर है ? जिससे नाम और गोत्र इन दो कर्मो की प्ृरथक-पृथक्‌ व्यवस्था 
करनी पडी ? जब अकेले नाम कर्म से सम्पूर्ण शारीरिक वैविध्य का निर्माण 
हो सकता है, जिसमे शुभत्व, अशुभत्व, उच्चत्व, नीचत्व, सुस्पत्व, कुहपट 
प्रभूति सभी शारीरिक सदगुण और दुर्गुगो का समावेश होता है तो गो 
कम को पृथक्‌ मानने से क्या लाभ ? 


उत्तर है- नामकर्म का सम्बन्ध व्यक्ति के उन शारीरिक गुणों 
है जिसका सम्बन्ध किसी कुल विशेष या वश विशेष से नही है किन्तु र 
कर्म का सम्बन्ध उसके उन शारीरिक गुणो से है जो उसके कुल या व 
सम्बद्ध है और वे ग्रुण उसके अपने माता-पिता के द्वारा उसमे आए है । 


दूसरा प्रश्न है-माता-पिता के माध्यम से सन्‍्तान के जीवन र 
श्रेष्ठा व कनिष्ठता आई, सदग्रुण और दुर्गुग आए उसके लिए 
व्यक्ति का कर्म किस प्रकार उत्तरदायी हो सकता है ? 


उत्तर मे निवेदन है कि अमुक जीव का अमुक स्थान पर, अमुक 
मे उत्पन्न होना उसके अमुक प्रकार के कर्म पर ही अवलबित है। जीव 
अपने कर्म के अनुसार अमुक अवस्था को प्राप्त करता है तो वह उस रू 
की परिस्थिति, अपनी शक्ति व स्थिति के अनुसार अमुक गुणो को ही ग्र 
करता है। उनमे कुछ गुण ऐसे होते है जिनका सीधा सम्बन्ध माता-पि 
या वश-परम्परा से होता है। इस तरह माता-पिता के माध्यम से अं 
वाले शारीरिक श्रेष्ठ व कनिष्ठ गुणो के लिए सन्तान के कर्म प्रत्यक्ष रं 
से नही अपितु परोक्ष रूप से अवश्य ही उत्तरदायी है। यह भी समर 
रखना चाहिए कि वश-परम्परा के सदग्रुण या दुर्गुग सभी 
समान रूप से नही होते। इसका मुख्य कारण व्यक्ति का अपना कर्म है 
जिसका कर्म जितना अधिक शुभ होगा उसका गोत्र कर्म उतना ही अधिद 
उच्च होगा । जिसका कर्म जितना अधिक अशुभ होगा उसका गोत्र कम 
उतना ही अधिक नीच होगा । 


कफर्मंवाद एक सर्वेक्षण डंव रे 


नाम कर्म की पहचान मनुष्य, देव आदि गति, पचेन्द्रिय आदि 
जाति, ओऔदारिक, वेक्रिय आदि शरीर प्रभृति शारीरिक लक्षणो से होती 


है उसी प्रकार गोत्रकर्म को भी हम शारीरिक लक्षणों से पहचान 
सकते हैं ” 


उत्तर है--नही, क्योकि किसी भी रूप, किसी भी रग, किसी भी 
घर्मं, किसी भी जाति, किसी भी वर्ण वाला व्यक्ति उच्च गोत्र वाला भी 
हो सकता है और नीच गोत्र वाला भी हो सकता है। किसी भी रूप रग 
विशेष, वर्ण या जाति विशेष को देखकर निश्चित रूप से यह नही कह 
सकते कि इस रग-रूप वाला या वर्ण-जाति वाला ही उच्च गोत्र का होता 
है और शेष नीच गोत्र के होते है। रग और रूप का सम्बन्ध नाम कर्म से 
है। वर्ण, जाति और घम का सम्बन्ध सामाजिक, साम्प्रदायिक व शास्त्रीय 
व्यवस्थाओ तथा मान्यताओ से है| देश-काल के अनुसार कही किसी को 
उच्च समझा जाता हैतो कही नीच समझा जाता है। उच्च-नीच का 
सम्बन्ध स्वंदा और सर्वत्र एक जैसा नहीं होता। इसलिए यह मानना 
अधिक तकंसगत है कि उच्च-नीच गोत्र का सम्बन्ध किसी वर्ण और जाति 
से न होकर वश-कुल अर्थात्‌ माता-पिता से है। जो किसी भी समाज, 


जाति, वर्ण, रग था देश के हो सकते है। नामकमे की भाँति ग्रोत्रकर्म का 
सम्बन्ध भी शरीर से है । 


प्रइन हो सकता है कि गोत्रकर्म का सम्बन्ध शरीर से है तो वे कौन 
से लक्षण है जिन्हे निहार कर यह ज्ञात हो सके कि यह व्यक्ति उच्चगोत्र 
वाला है और यह नीचगोतज्र वाला है । 


उत्तर है- वश से आई हुई शरीर सम्बन्धी स्वस्थता, सुरूपता, 
सस्कार सम्पन्नतता आदि उच्च गोन्न के लक्षण है, अस्वस्थता, कुरूपता, 
सस्कारहीनता आदि नीच गोत्र के लक्षण है । जैसे शुभ नाम कर्म के उदय 
से शारीरिक शुभत्व, और अशुभ नाम कर्म के उदय से अशुभत्व प्राप्त होता 
है वैसे ही उच्च गोत्र कर्म के उदय से शारीरिक उत्कृष्ठता (कुलीनता) 
और नीच ग्रोत्र कर्म के उदय से शारीरिक निकृष्टता प्राप्त होती है। नाम 
और गोत्र कर्मो मे मुख्य रूप से यही अन्तर है। नाम कर्म का सम्बन्ध 


व्यक्ति के निजी शारीरिक ग्रुणो से है और गोत्रकर्म का सम्बन्ध वश से 
आगत शारीरिक गुणो से है । 


डंप२ जैनदर्शन स्वकृप और विश्लेषण 


अन्तराय कर्म 


जिस कर्म के उदय से देने-लेने मे तथा एक वार या अनेक वार 
भोगने और सामर्थ्य प्राप्त करने में अवरोध उपस्थित हो वह अन्तराय 
कर्म है ।* 

इस कर्म की तुलना राजा के भण्डारी से की गई है। राजा का 
भण्डारी राजा के द्वारा आदेश देने पर भी दान देने मे आनाकानी करता है, 
विध्न डालता है वैसे ही यह कर्म दान, लाभ, भोग, उपभोग और वीर्य मे 
बाधा उपस्थित करता है।* 

अन्तराय कर्म की पॉच उत्तर-प्रकृतियों है-- 

(१) दान-अन्तरायकर्म--इस कर्म के उदय से जीव दान नहीं दे 
सकता । 

(२) लाभ-अन्तरायकर्में--इस कमे के उदय से उदार दाता की 
उपस्थिति मे भी दान-लाभ प्राप्त नही हो सकता, अथवा पर्याप्त सामग्री के 
रहने पर भी जिसके कारण अभीष्ट वस्तु की प्राप्ति न हो । 

(३) भोग-अन्तराय कर्म--जो वस्तु एक वार भोगी जाय वह भोग 
है जैसे खाद्य पेष आदि । इस कर्म के उदय से भोग्य पदार्थ सामने होने पर 
भी भोगे नही जा सकते । जैसे पेट की खराबी के कारण सरस भोजन तैयार 
होने पर भी खाया नहीं जा सकता । 

(४) उपभोग-अन्तराय कर्म--जो वस्तु बार-बार भोगी जा सके 
वह उपभोग है। जैसे भवन, वस्त्र, आभूषण आदि | इस कर्म के उदय से 
उपभोग्य पदार्थ होने पर भी भोगे नही जा सकते । 

(५) वीर्य-अन्तराय कर्म--जिसके उदय से सामथ्यें प्रकट नही किया 
जा सके और जिसके प्रभाव से जीव के उत्थान कम, बल, वीय॑ और पुरुषार्थ- 
तथा पराक्रम क्षीण होते है । 

यह अन्तराय कर्म दो प्रकार का है-- 


(१) प्रत्युत्पन्न विनाशी अन्तराय कर्म--जिसके उदय से प्राप्त वस्तु 
का विनाश होता है। 





१ पचाध्यायी २१००७ 
हि ठागाग २।४।१०४५ टीका 


फर्मंवाद * एक सर्वेक्षण ४८३ 


(२) पिहित आगामिपथ अन्तराय कर्म--भविष्य मे प्राप्त होने 
वाली वस्तु की प्राप्ति का अवरोधक ।" 


अन्तराय कर्म की जघन्य स्थिति अन्तर्मुहुर्तं और उत्कृष्ट स्थिति तीस 
कोटाकोटी सागरोपम की है।* 


जेसे तुवा स्वभावत जल की सतह पर तैरता है उसी प्रकार जीव 
स्वभावत ऊष्वं गतिशील है पर मृत्तिकालिप्त तुबा जैसे जल मे नीचे जाता 
है वैसे ही कर्मों से बद्ध आत्मा की भी अधोगति होती है। वह भी नीचे 
जाती है ।* 

अन्तराय कमं के सम्बन्ध मे एक मान्यता यह प्रचलित है कि किसी 
भी वस्तु की प्राप्ति मे बाह्य विष्न उपस्थित होना, जिससे वस्तु को प्राप्ति 
न होना अन्तराय कर्म है । प्रश्न यह है कि क्‍या अन्तराय कर्म का सम्बन्ध 
बाह्य पदार्थों की अप्राप्ति से है ? कर्मग्रन्थ की टीका मे अन्तराय का अर्थ 
विध्न किया है । जिससे दानादि लब्धियाँ विशेष रूप से विनष्ट की जाती है 
उसे विध्न या अन्तराय कहते है। लब्धि का अर्थ सामर्थ्यं विशेष है। जिस 
कर्म से दान, लाभ, भोग, उपभोग, वीयैरूप शक्तियों का नाश होता है वह 
अन्तराय कर्म है। जैसे ज्ञानावरणादि घाती कर्म आत्मा के ज्ञानादि गुणो 
का घात करते है वैसे ही अन्तराय कर्म भी आत्मा के वीयेंरूपी मूल ग्रुण का 
घात करता है । आत्मा मे असीम सामथ्यें है किन्तु अन्तराय कर्म के उदय 
से वह शक्ति कुण्ठित हो जाती है । दान, लाभ, भोग, उपभोग और वोयें से 
सम्बन्धित पदार्थ बाह्य है, और उससे सम्बन्धित दानादि कर्म आन्तरिक हैं। 

देय वस्तु के रहते हुए भी और उपयुक्त अवसर प्राप्त होने पर भी 
देने की भावना न होना दानान्तराय कम के उदय का फल है । प्रस्तुत करमे 
के उदय से व्यक्ति के अन्तर्मानस में ही देने की भावना उद्बुद्ध नही होती । 
आन्तरिक भावना के अभाव मे बाह्य पदार्थ का दान न करना और आन्त- 
रिक इच्छा होने पर बाह्य वस्तु का दान करना असदभाव व सद्भाव का 
ही फल है। हम कई बार यह भी अनुभव करते है कि आन्तरिक इच्छा न 
होते हुए भी बाह्य पदार्थ दिया जाता है और कई बार उत्कृष्ट आन्तरिक' 
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इच्छा होते हुए भी नही दिया जाता, अत दानान्तराय कर्म के उदय क्षयो- 
पशम का निर्णय वाह्य पदार्थों के आधार पर नही हो सकता । यह तो परि- 
स्थितियों पर निर्मर है। परिस्थितियों का सम्बन्ध स्वय के दानान्तराय 
कर्म से नही होता। दानान्तराय कर्म का सम्वन्ध अपनी भावनाओ से है 
किन्तु बाह्य पदार्थ या बाह्य परिस्थितियों से नही । वाह्य परिस्थितियाँ कर्मो 
के उदय-क्षयोपशम का निमित्त हो सकती है पर उपादान तो आन्तरिक ही 
होता है। 

वस्तु विद्यमान हो, अवसर भी अनुकुल हो तथापि जिसके उदय से 
सप्राप्त करने की भावना ही उद्बुद्ध न हो वह लाभान्तराय है। प्राप्ति की 
इच्छा पैदा ही न होने देने का कार्य लाभान्तराय का है। भावना होने पर 
भी वस्तु की उपलब्धि होना या न होना अन्यान्य परिस्थितियों पर अं 
लम्बित है। देय वस्तु भी विद्यमान हो, दाता की भावना भी देने की हो, 
और लेने वाले की भी इच्छा हो तथापि अन्यान्य परिस्थितियों की प्रति- 
कुलता से अभीष्ट वस्तु सप्राप्त न होना । लाभान्तराय कर्म का कारें प्राप्त- 
कर्ता की आन्तरिक भावना का निरोघ करना है न कि प्राप्य वस्तु की 
प्राप्ति मे बाधक बनना । बाह्म वस्तु की प्राप्ति-अप्राप्ति का सम्बन्ध कर्म से 
प्रत्यक्ष नही है। कम का उदय-क्षयोपशम होने पर भी अनिवायें रूप से बाह्य 
वस्तु की उपलब्धि-अनुपलब्धि नही होती | परिस्थितियों की अनुक्वलता- 
प्रतिकुलता से उपलब्धि, अनुपलब्धि मे परिवर्तेन हो सकता है। लाभात्त- 
राय कर्म का उदय न होने पर भी प्राप्ति क्रिया मे विष्न आ सकता है और 
उदय होने पर भी प्राप्ति क्रिया मे बाधा नही आ सकती । वैसे ही भोगान्त- 
राय और उपभोगान्तराय का सम्बन्ध आन्तरिक सम्भर्थ्य से है, बाह्य पदार्थों 
से नही । इसी तरह वीर्यान्तराय के सम्बन्ध मे भी समझना चाहिए। तो 
इस प्रकार स्पष्ट है कि अन्तराय कर्म का सम्बन्ध बाह्य पदार्थों की 
उपलब्धि-अनुपलब्धि से नही अपितु आन्तरिक शक्तियो के हनन से है । 

कर्मंफल की तीबन्नता-मन्दता 

कर्मफल की तीब्रता और भन्‍्दता का मूल आधार तन्निमित्तक 
कषायो की तीब्रता और मन्‍्दता है। कषायो की तीक्नता जिस प्राणी में 
जितनी अधिक होगी उतना ही अशुभ कर्म प्रबल होगा और कषायो की 
अन्दता जिस प्राणी मे जितनी अधिक_होगी उसके पुण्य,कर्म उतने ही|प्रबल 
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कर्मो के प्रदेश 
प्राणी मानसिक, वाचिक और कायिक क्रियाओ से जितने कमें- 
प्रदेशो का सग्रह करता है, वे प्रदेश नाना प्रकार के कर्मो मे विभक्‍त होकर 
आत्मा के साथ बद्ध हो जाते है। आठ कर्मो मे आयु कर्म को सबसे कम 
हिस्सा प्राप्त होत। है। नाम कम को व गोत्र कर्म को उससे कुछ अधिक 
हिस्सा मिलता है। नाम और गोत्र दोनो का हिस्सा बराबर होता है। 
उससे कुछ अधिक भाग ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय और अन्तराय इन 
तीनो कर्मो को प्राप्त होता है। इन तीनो का हिस्सा समान रहता है। 
उससे अधिक भाग मोहनीय कर्म को मिलता है। सबसे अधिक भाग वेद- 
नीय कर्म को मिलता है। इन प्रदेशो का पुन उत्तर-प्रकृतियों मे विभाजन 
होता है। प्रत्येक प्रकार के बँधे हुए कर्म के प्रदेशों की न्यूनता व अधिकता 
का यही मूल आधार है। 
कर्सबन्ध 
पूर्व मे यह बताया जा चुका है कि इस ससार में ऐसा कोई स्थान 
नही, जहाँ कर्मवर्गंणा के पुद्गल न हो । प्राणी मानसिक, वाचिक और 
का्यिक प्रवृत्ति करता है और कषाय के उत्ताप से उत्तप्त होता है, अत वह 
कर्मयोग्य पुद्गलो को सर्व दिशाओ से ग्रहण करता है । आगमो मे स्पष्ट 
निर्देश है कि एकेन्द्रिय जीव व्याघात न होने पर छहो दिशाओ से 
कर्म ग्रहण करते है, व्याघात होने पर कभी तीन, कभी चार और कभी 
पाँच दिशाओ से ग्रहण करते है, किन्तु शेष जीव नियम से सर्वे 
दिशाओ से पुदूगल ग्रहण करते है।'" किन्तु क्षेत्र के सम्बन्ध मे यह 
मर्यादा है कि जिस क्षेत्र मे वह स्थित है उसी क्षेत्र मे स्थित कर्म योग्य 
पुदुगलो को ग्रहण करता है। अन्यत्न स्थित पुदूगलो को नहीं।* यह 


१ (क) सब्वजीवाण कम्म तु, सगहे छहिसागय । 
सन्वेसु वि पएसेसु सब्व सब्वेण बद्धग ।। --5उत्तराष्ययन ३२।१८ 
(ख) भगवती शतक १७ उदहें० ४ 
२ (क) गेण्हति तज्जोग चिय रेणु पुरिसो जहा कयव्भगो | 
एगक्‍्लेत्तोगाड जीवो सब्वप्पएसेहि ॥ 
--विशेषावरयक भसाष्य गा० १६४१ पृ० ११७ द्वि० मा० 
(स्) एगपएसोगाढ सच्वपएसेहि कम्मुणो जोग। 
वधदइ जहुत्तहेड साइयमणाइय वाबि ॥ --पचस ग्रह-- २८४ 


डंप६ जैनवर्शंन त्वहूप और विश्लेषण 


भी विस्मरण नहीं होना चाहिये कि जितनी योगों की चचलता मे 
तरतमता होगी उसी के अनुसार न्यूनाधिक रूप में जीव कर्मपुद्गलो को 
प्रहण करेगा । योगो की श्रवृत्ति मन्‍्द होगी तो परमाणुओ की सख्या भी 
कम होगी | आगमिक भाषा मे इसे ही प्रदेश-वध कहते है। दुसरे शब्दो 
में कहा जाय तो आत्मा के असख्यात प्रदेश होते हे, उन असख्य प्रदेशों मे 
एक-एक प्रदेश पर अनस्तानन्त कर्म-प्रदेशो का वन्‍्ध होना प्रदेश-वन्ध है। 
अर्थात्‌ जीव के प्रदेशों और कर्म-पुद्गलो के प्रदेशो का परस्पर बद्ध होजाना 
प्रदेश-बन्ध है ।* 

गणघर ग्रौतम ने महावीर से पूछा--भगवन्‌ ! क्या जीव और 
3रगल अन्योन्य--एक-दूसरे से वद्ध, एक-दूसरे से स्पृष्ट, एक-दूसरे मे 
अवगाढ, एक-दूसरे में स्नेह-अतिवद्ध है और एक-दूसरे मे एकमेक होकर 
रहते हैं ? 


उत्तर मे महावीर ने कहा--हे गौतम ! हाँ, रहते हैं । 

है भगवन्‌ । ऐसा किस हेतु से कहते हैं ? 

दे गोतम | जैसे एक हृद हो, जल से पूर्ण, जल से किनारे तक भरा 
हुआ, जल से लबालब, जल से ऊपरा उठा हुआ और भरे हुए घडे की तरह 
स्थित । अब यदि कोई पुरुष उस हद मे एक बडी, सौ आख्रव-द्वार वाली, 
सो छिद्र वाली नाव छोडे तो हे गौतम । वह नाव उन आख्नव-द्वारो--छिठ्रो 
द्वारा भरती-मरती जल से पूर्ण ऊपर तक भरी हुई, बढते हुए जल से ढेंकी 
हुई होकर, भरे घडे की तरह होगी या नही ? 

हाँ भगवन्‌ ! होगी । 

है गौतम ! उसी हेतु से मैं कहता हैं कि जीव और पुद्गल परस्पर 
“ड़, सट/ष्ट, अवगाढ और स्नेह-अतिबद्ध हैं और परस्पर एकमेक होकर 
रहते है ।* 


यही आत्म-अ्रदेशो और कर्म-पुदूगलो का सम्बन्ध प्रदेशबन्ध है। 


१ (क) भ्रदेशा कर्मपुद्गला जीवप्रदेशेष्वोतप्रोता , तद्ूप कर्म प्रदेश कर्म । 


--भगवती १।४।४० वृत्ति 
(ख) अ्रदेशो दलसचय । 


(ग) नवतत्त्वसाहित्यसग्रह अव० वृत्यादिसमेत नवतत्त्वप्रकरण गा० ७ की वृत्ति 


(घ) नवतस््वसाहित्यसग्रह देवानन्दसूरिक्ृत सप्तत्तत्त्प्रकरण अ० ४ 
२ भगवतो १६ 


कर्मवाद * एक सर्वेक्षण डघ७ 


योगो की प्रवृत्ति ढ्वारा ग्रहण किये गये कर्म-परमाणु ज्ञान को आबृत 
करना, दर्शन को आच्छनन करना, सुख-दुख का अनुभव कराना आदि 
विभिन्‍न प्रक्रृतियो के रूप मे परिणत होते है । आत्मा के साथ बद्ध होने से 
पूर्व कार्मेण वर्गंणा के जो पुदूगल एकरूप थे, वद्ध होने के साथ ही उनमे 
नाना प्रकार के स्वभाव उत्पन्न हो जाते है। इसे आग्म की भाषा मे 
प्रकृति-बन्ध कहते है ।* 

प्रकृतिवन्‍्ध और प्रदेशबन्ध ये दोनो योगो की प्रवृत्ति से होते 
हैं ।* केवल योगो की प्रवृत्ति से जो बन्ध होता है वह सूखी दीवार पर 
हवा के झौके के साथ आने वाली रेती के समान है। ग्यारहवे, बारहवे 
और तेरहवे गुणस्थान मे कषायाभाव के कारण कर्म का वन्धन इसी प्रकार 
का होता है। कषायरहित प्रवृत्ति से होने वाला कमबन्ध निर्बल, अस्थायी 
और नाममात्र का होता है, इससे ससार नही बढता । 

योगो के साथ कषाय की जो प्रवृत्ति होती है उससे अमुक समय तक 
आत्मा से पृथक्‌ न होने की कालिक मर्यादा पुदूगलो मे निर्मित होती है। 
यह काल मर्यादा ही आगम की भाषा मे स्थितिबन्ध है। दूसरे शब्दों मे 
कहा जाय तो आत्मा के द्वारा ग्रहण की गई ज्ञानावरण आदि कर्म-पुद्गलो 
की राशि कितने काल तक आत्म-प्रदेशो भे रहेगी, उसकी मर्यादा 
स्थितिबन्ध है ।३ 

जीव के द्वारा ग्रहण की हुई शुभाशुभ कर्मो की प्रकृतियों का तीक्न, 
मनन्‍्द आदि विपाक अनुभागबन्ध है। कर्म के शुभ या अशुभ फल की 
तीब़ता या मन्दता रस है । उदय मे आने पर कर्म का अनुभव तीज्न या 
मन्द कैसा होगा, यह प्रकृति प्रभ्ति की तरह कर्मंबन्ध के समय ही नियत 
हो जाता है। इसे अनुभागबन्ध कहते है ।* 


१ प्रकृति स्वभाव प्रोक्‍्त । 

२ (क) जोगा पयडिपएस । --पचम कम ग्रन्थ, गा० ६६ 
(ख) ठाणाज़ू २।४६६ टीका 

रे स्थिति कालावघारणम । 

४ (क) अनुमाग तेबामेव कर्मप्रदेशाना सवेच्यमानताविषयो रस तद्गूपकर्मोडनुमाग- 


कम । --भगवत्ती १।४।४० वृत्ति 
(जल) अनुमागो रसो ज्ञेय । 


(ग) विपाकोब्नुभाव --तत्वार्थं० ८। रर्‌ 


ड्दप जनवर्शन , स्वरूप और विश्लेषण 


जिन कर्मो का आत्मा ने बन्ध कर लिया है वे अवश्य ही उदय मे 
आते हैं, और जब उदय मे आते है तब उनका फल भोगना पडता है। 
किन्तु अनुकुल निमित्त कारण न हो तो वहुत-से कर्म--अप्रदेशों से ही उदय मे 
आकर--फल दिये विना ही प्रथक्‌ हो जाते हैं। जब तक फल देने का 
समय नही आता तब तक बद्ध कर्मो के फल की अनुभूति नही होती । कर्मों 
के उदय में आने पर ही उनके फल का अनुभव होता है। बन्च और उदय 
के बीच का काल अबाधा काल कहलाता है। बँधे हुए कर्म यदि शुभ होते 
हैं तो उन कर्मो का विपाक मुखमय होता है। बँघे हुए कर्म यदि अशुभ होते 
है तो उदय मे आने पर उन कर्मो का विपाक दु खमय होता है । 
उदय मे आने पर कर्म अपनी मूलप्रकृति के अनुसार ही फल भ्रदान 
करते है। ज्ञानावरणीय कर्म अपने अनुभाव--फल देने की शक्ति के अनुप्तार 
ज्ञान का आच्छादन करता है, दर्शनावरणीय कर्म दर्शन को आवृत करता 
है। इसी प्रकार अन्य कर्म भी अपनी प्रकृति के अनुसार तीत्र या मन्द 
फल प्रदान करते है। उनकी मूल प्रकृति मे उलट-फेर नहीं होता । 
पर उत्तर-प्रकृतियों के सम्बन्ध मे यह नियम पूर्णत लागू नही होता। 
एक कर्म की उत्तर-प्रकृति उसी कर्म की अन्य उत्तर-प्रकृति के रूप में 
परिवर्तित हो सकती है। जैसे मतिज्ञानावरणकर्म श्रुतज्ञानावरणकर्म के 
रूप मे परिणत होता है। फिर उसका फल भी श्रुतज्ञानावरण के रूप मे ही 
होगा । किन्तु उत्तर-प्रकतियों मे भी कितनी ही प्रकृतियाँ ऐसी हैं जो 
सजातीय होने पर भी परस्पर सक़मण नही करती, जैसे दर्शनमोहनीय 
और चारित्रमोहनीय | दर्शनमोहनीय, चारित्रमोहनीय के रूप मे और 
चारित्रमोहनीय दर्शनमोहनीय के रूप मे सक्रमण नहीं करता। इसी 
प्रकार सम्यक्त्ववेदनीय और मिथ्यात्ववेदनीय उत्तर-अ्कृतियों का भी 
सक्रमण नही होता । आयुष्य की उत्तर-प्रकृतियों का भी परस्पर सक्रमण 
नही होता । जैसे नारक आयुष्य तिर्यच आयुष्य के रूप मे या अन्य आयुद्य 
के रूप मे नही बदल सकता । इसी प्रकार अन्य आयुष्य भी ।* 
प्रकृति-सक्रमण की तरह बन्धनकालीन रस मे भी परिवर्तन हो सकता 


१ (क) उत्तरप्रकृतिषु सर्वासु मुलप्रकृत्यभिन्‍नासु न तु मुलप्रकृतिषु सक्मो विद्यते, 
उत्तरप्रकृतिषु च दर्शनचारित्रमोहनीययो सम्य्मिथ्यात्ववेदनीयस्थायुष्कत्य 
न्न। --तत्त्वार्थसूत्र ८२२ भाग्य 


& धन है ६ 
इर्मघाद एक सर्वेक्षण 


है। मन्दरस वाला कर्म बाद मे तीव्नरस वाले कर्म के रूप मे बदल सकता 
है ओर तोब्रस, मन्दरस के रूप भे हो सकता है । 


गणधर गौतम ने महावीर से पुछा--भगवन्‌ | अन्य यूथिक इस प्रकार 
कहते है कि 'सब जीव एवभूत-वेदता (जैसा कर्म बॉधा है वैसे ही) भोगते 
है--यह किस प्रकार है ? महावीर ने कहा-गौतम ' अन्य यूथिक जो इस 
प्रकार कहते है वह मिथ्या है। मैं इस प्रकार कहता हुँ कि कई जीव एव- 
भूत-वेदना भोगते है और कई अनु-एवभूत-वेदना भी भोगते है। जो जीव 
किये हुए कर्मो के अनुसार ही वेदना भोगते है वे एवभूत-वेदना भोगते है 


और जो जीव किए हुए कर्मो से अन्यथा भी वेदना भोगते है, वे अनु-एवभूत- 
वेदना भोगते हैं ।* 


स्थानाजू मे चतुर्मज्भी है--(१) एक कर्म शुभ है और उसका 
विपाक भी शुभ है, (२) एक कर्म शुभ है किन्तु उसका विपाक अशुभ है, 


च्य 


(३) एक कर्म अशुभ है और उसका विपाक शुभ है, (४) एक कर्म अशुभ 
है और उसका विपाक भी अशुभ है ९ 
न नस स सन न+ 9 >-+«+ ७५33 > 3 


(रू) अनुभवो द्विधा प्रवर्ततते स्वमुखेन परमुद्चेन च। सर्वासा मूलप्रकृतिना स्थ- 
पुस्ेनैवानुमव । उत्तरप्रकृतीना तुल्यजातीयाना परसुस्ेनापि मचत्ति । 
आयुदर्शन-चारित्रमोहवर्जानामु । न हि नरकायुमु लेन तियंग्रायुम॑नुष्यायुर्वा 
विषच्यते | तापि दर्शनमोहश्चारित्रमोहमुलेन चारित्र मोहो वा दर्शनमोहमुसेन । 
“तत््वाथ ८२२ सर्वार्थसिद्धि 
(ग) तत्त्वायंयृथ प० सुखलाल जी हिन्दी द्वि० स० पृ० २६३ 
मोत्तूण आउय सलु, इसणमोह चरित्तमोह च । 
सेसाण पयडीण, उत्तरविहिसकमों भज्जों ।। 


“--विशेषावश्यक भाष्य गा० १९३८ 
१ भगवती ४॥५ 


है (क) ल्थानाजू ४2३१२ 


0) स्पानाहू को तरह बोद्ध साहित्य भे भी उत्तेख ८-- 


७ श् .(7। ह्ीते हे 
१) कितने ही कम ऐसे होते हैं जो करण होते ८ और कक होते है । 
(२) फितने ही कम ऐम होते हे जो गुफ्ल ढोते 2? और शु तल नर ढ़. विपाक माल 
*) कितने दी कर्म उृष्ण-जुफल मिश्र होते 7 जोर येसे ईं 
होते ९ । धिवाकी दोीते हैं । 
प >गुउ्ल जे 
(४) कितने दो उम अक्ृष्ण-शुतल द्वात 2 और 0 रमिकॉय ४२३०-२६ ३ 
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जिज्ञासा हो सकती हे कि इसका मुल कारण क्या है? जैन कर्म- 
साहित्य समाधान करता है कि कर्म की विभिन्न अवस्थाएं है। मुख्य रूप 
से उन्हे ग्यारह भेदो मे विभक्त कर सकते हैं'--( १) बन्ध, (२) सत्ता, 
(३) उद्धर्तन-उत्कर्प,. (४) अपवर्तन-अपकर्प, (५) सक्रमण, (६) उदय, 
(७) उदीरणा, (८5) उपशमन, (६) निधत्ति ( १०) निकाचित और 
(११) अबाघा-काल । 

(१) बन्ध--आत्मा के साथ कर्म-परमाणुओ का सम्बन्ध होना, 
क्षीर-नीरवत्‌ एकमेक हो जाना बन्ध है? । बन्ध के चार प्रकार है। इनका 
वर्णन पूर्व किया जा चुका है । 

(२) सत्ता--आवबद्ध कर्म अपना फल प्रदान कर जब तक आत्मा 
से प्रथक्‌ नही हो जाते तब तक वे आत्मा से ही सम्बद्ध रहते हैं, इसे जैन 
दार्शनिको ने सत्ता कहा है। दुसरे शब्दो मे कहा जाय तो बन्ध होने और 





१ (क) ब्रव्यसग्रह टीका गा० ३३ 
(ख) आत्म-मीमासा--प० देलसुख मालवणिया, पृ० १२८ 
(ग) जैनदर्शन 
(घ) श्री अमर भारती वर्ष १ 
२ (क) आत्मक्मंणोरन्योज्न्यप्रदेशानुप्रवेशात्मको बन्ध ।--तत्वार्थसूत्र १।४ सर्वाय॑सिर्धि 
(क्) वधश्च--जीवकर्मणो सइलेष -त्तराध्ययन २५२४ नेमिचन्द्रीय टीका 
(ग) बघन बन्ध सकषायत्वात्‌ जीव कर्मणो-योग्याद्‌ पुदुगलान आदत्ते य ते 
बन्ध इति भाव । --स्थानाज़ १।४६ टीका 
(घ) सकपायतया जीव कर्मयोग्यास्तु पुद्गलानु | 
यदादत्ते स बन्ध स्थाज्जीवास्वातन्त्यकारण म्‌ |! 
-नवतत्त्वसाहित्यसग्रह , सप्ततत्त्वप्रकरण गा० १३२ 
(ड) वज्ञदि कम्म जेण दु चेदणभावेण भसावबन्धों सो, 
कम्मादपदेसाणा अण्णोण्णपवेसण . इदरो। 
“जव्यस्ग्रह---२।३ २, नेमिचन्द्र सि० चक्रवर्ती 
(च) द्रव्यतो बन्चो निग्डादिभिर्मावत कम्मंणा । --ठाणाज्ु १।४६ ठीका 
(ज) ननु बन्चो जीवकम्मंणो समयोगोडभमिप्रेत | 
(ज) मिथ्यात्वादिभिहेंतुभि कर्मंयोग्यवर्गणापुदुगलैरात्मन क्षीरनी रवद्वन्ह्यय पिण्ड- 
वद्धान्योन्यानुगमाभेदात्मक सम्बन्धो बध | 
“भवतत्त्वसाहित्यसभ्रह वृत्यादिसमेत नवत्त्त्वप्रकरणम्‌ 
गाया ७१ की प्राकृत अवचूणि 
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फलोदय होने के बीच कर्म आत्मा मे विद्यमान रहते है, वह सत्ता है। उस 
समय कर्मो का अस्तित्व रहता है, पर वे फल प्रदान नही करते । 


(३) उद्धतंन-उत्कर्ष--आत्मा के साथ आबद्ध कर्म की स्थिति और 
अनुभाग-बन्ध तत्कालीन परिणामों मे प्रवहमान कषाय की तीत्र एवं मन्द- 
धारा के अनुरूप होता है। उसके पश्चात्‌ की स्थिति-विशेष अथवा भाव- 
विशेष के कारण उस स्थिति एव रस मे वृद्धि होना उद्ववर्तन-उत्कर्ष है। 

(४) अपवर्तंन-अपकर्ष--पूर्वबद्ध कम की स्थिति एवं अनुभाग को 
कालान्तर मे नूतन कर्म-बन्ध करते समय न्यून कर देना अपव्तंन-अपकर्प 
है। इस प्रकार उद्वर्तन-उत्कर्ष से विपरीत अपवर्तंन-अपकर्प है। 

उद्वर्तत और अपवतंन की प्रस्तुत विचारधारा यह प्रतिपादित 
करती है कि आबद्ध कर्म की स्थिति और इसका अनुभाग एकान्तत नियत 
नही है, उसमे अध्यवसायो की प्रबलता से परिवर्तन भी हो सकता है। 
कभी-कभी ऐसा होता है कि प्राणी अशुभ कर्म का बध करके शुभ कार्य मे 
भवृत्त हो जाता है। उसका असर पूर्वबद्ध अशुभ कर्मो पर पडता हे जिससे 
उस लम्बी कालमर्यादा और विपाक-शक्ति मे न्यूनता हो जाती है। इसी 
प्रकार पूर्वे श्रेष्ठ कार्य करके परचातु निकृष्ट कार्य करने से पृर्वबद्ध पुण्य 
कर्म की स्थिति एव अनुभाग मे मन्दता आ जाती है। साराश यह है कि 
ससार को घटाने-बढाने का आधार पूर्वकृत कर्म की अपेक्षा वर्तमान 
अध्यवसायो पर विशेष आवृत है । 

(५) सक्रमण--एक प्रकार के कर्म परमाणुओ की स्थिति आदि 
का दूसरे प्रकार के कर्म-परमाणुओ की स्थिति आदि के रूप मे परिवर्तित 
हो जाने की प्रक्रिया को सक्रमण कहते है। इस प्रकार के परिवर्तन के 
लिए कुछ निश्चित मर्यादाएँ है, जिनका उल्लेख पूर्व किया जा चुका हे । 
सक्रमण के चार प्रकार है--(१) प्रकृति-सक्रमण, (२) स्थिति-सक्रमण, 

(३) अनुभाव-सक्रमण, (४) प्रदेश-सक्रमण ।* 

(६) उदय--कर्म का फलदान उदय हे | यदि कर्म अपना फल देकर 


निर्जीर्ण हो जाय तो फलोदय है और फल को दिये बिना ही नष्ट हो जाय 
तो प्रदेशोदय है । 


१ स्थानाद् ४२१६ 
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(७) उदीरणा--नियत समय से पूर्व कर्म का उदय में आना उदीरणा 
है । जैसे समय के पूर्व ही प्रयत्त से आम आदि फल पकाये जाते हैं वैसे ही 
साधना से आबद्ध कर्म का नियत समय से पूर्व भोग कर क्षय किया था 
सकता है। सामान्यत यह नियम्र है कि जिस कर्म का उदय होता है 
उसी के सजातीय कर्म की उदीरणा होती है । 

(८) उपशमन--कर्मो के विद्यमान रहते हुए भी उदय में आते के 
लिए उन्हे अक्षम बना देना उपशम है। अर्थात्‌ कर्म की वह अवस्था जिम , 
उदय अथवा उदीरणा सम्भव नही किन्तु उद्वत्तंत, अपवर्तत और सका 
की सभावना हो वह उपशमन है! जैसे अगारे को राख से इस प्रकार 
आच्छादित कर देना जिससे वह अपना कार्य न कर सके । वैसे ही उपशबत- 
क्रिया से कर्म को इस प्रकार दबा देना जिससे वह अपना फल नही दे सके। 
किन्तु जैसे आवरण के हटते ही अगारे जलाने लगते हैं, वेसे ही उपशम भा 
के दुर होते ही उपशान्त कर्म उदय मे आकर अपना फल देना प्रारम्भ कर 
देते हैं । 

(६) निधत्ति--जिसमे कर्मों का उदय और सक्रमण न हो एके 
किन्तु उद्वतेन-अपवर्तेन की सभावना हो वह निधत्ति है।* यह भी चार 
प्रकार: का है। (१) प्रकृति-निधत्त (२) स्थिति-निघत्त (३) अनुभावें 
निघत्त (४) प्रदेश-निधत्त । 

(१०) निकाचित--जिसमे उद्वर्तन, अपवर्तन, सक्मण एवं उदीर 
इन चारो अवस्थाओ का अभाव हो वह निकाचित है। भर्थाद्‌ आत्मा 
जिस रूप भे कर्म बाँधा है प्राय उसी रूप मे भोगे बिना उसकी नि्जेरा नहीं 
होती | वह भी प्रकृति, स्थिति, अनुभाग और प्रदेश रूप से चार प्रका 
का है ।३ 

(११) अवाधाकाल--कर्म बेंघने के पश्चात्‌ अमुक समय तक किसी 
प्रकार फल न देने की अवस्था का ताम अबाध-अवस्था है। भेंबा्धी” 
काल को जानने का प्रकार यह है कि जिस कर्म की स्थिति जितने सागरोपन 
की है उतने ही सौ वर्ष का उसका अबाधा काल होता है । जैसे ज्ञानावरणी 


१ कम प्रकृति गा० २ 
२ स्थानाग डर ६६ 
३ स्थानाग ४२६६ 
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की स्थिति तीस कोटाकोटि सागरोपम की है तो अवाधाकाल तीस सौ 
(तीन हजार) वर्ष का है। भगवती मे अष्टकर्म प्रकृतियो का अबाधा काल 
वताया है" और प्रज्ञापनाः मे अष्टकर्म प्रकृतियो की उत्तर-प्रकृतियों का 
भी अवाधाकाल उल्लिखित है, विशेष जिज्ञासुओ को मुल ग्रन्थ देखने 
चाहिए। 
. जैन कर्म साहित्य मे कर्मो की इन अवस्थाओ एव प्रक्रियाओ का 
जैसा विश्लेषण है वैसा अन्य दा्शनिको के साहित्य मे हग्गोचर नही होता । 
हाँ, योगदर्शन मे नियतविपाकी, अनियतविपाकी और आवायगमन के रूप 
में कर्म की त्रिविध दशा का उल्लेख किया है। नियतिविपाकी कर्म का 
अर्थ है--जो नियत समय पर अपना फल देकर नष्ट हो जाता है। अनियत- 
विपाकी कर्म का अथे है जो कर्म विना फल दिये ही आत्मा से पृथक हो 
जाते है जया और आवायगमन का अर्थ है एक कर्म का दूसरे मे मिल जाता । 
योग्यदर्शन की इन त्रिविध अवस्थाओ की तुलना क्रमश निकाचित, प्रदेशोदय 
और सक्रमण के साथ की जाती है । 
कर्म और पुनर्जन्म 
पुनर्जन्म का अर्थ है--वर्तमान जीवन के पश्चात्‌ का परलोक जीवन। 
परलोक जीवन किस जीव का कंसा होता है इसका मुल्य आधार उसका 
रक्त कर्म है । जीव अपने ही प्रमाद से भिन्न-भिन्न जन्मान्तर करते हे* 
पुनजेन्म कर्म-सगी जीवों के होता है।* अतीत कर्मों का फल हमारा 
वर्तेमान जोवन हे और वर्तमान कर्मों का फल हमारा भावी जीवन है। कर्म 
भार पुनर्जन्म का अविच्छेय सम्बन्ध है। 
आयुप्य-कर्म के पुद्गल-परमाणु जीव में ऊँची-नीची, तिरछी- 
लम्बी और छोटी-बडी गति की शवित उत्पन्न करते है” इसी से जीव तए 
जन्म-स्थान में जा उत्पन्न होता है । 
भगवान महावीर ने कहा--क्रोध, मान, माया और लोन--से पुन- 





भगवतों २३ 

प्रतापवा शहदाशर/न्‍न्द 
आायाराग ?२।६ 
भगवती २१५ 

स्थावा हू ६६० 


मद के नए हो नाथ 
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जन्म के मूल को पोषण करने वाले है।' गीता में कहा गया--जैसे फटे हुए 
कपडे को छोडकर मनुष्य नया कपडा पहनता है वैसे ही पुराने शरीर को 
छोडकर प्राणी मृत्यु के पश्चात्‌ नए शरीर को धारणा करता है।'* यह 
आवर्तन प्रवृत्ति से होता है ।* तथागत बुद्ध ने अपने पैर में चुभने वाले तीक्ष 
काँटे को पूर्व॑जन्म में किये हुए प्राणी-वध का विपाक कहा ।* 

नवजात शिशु के हर्प, भय, शोक आदि होते हैं । उसका मुकाए 
पूबेजन्म की स्मृति है।* जन्म लेते ही बच्चा माँ का स्तन-पान करने लगता 
है, यह पूर्वजन्म मे किये हुए आहार के अभ्यास से ही होता हैं ।* जैसे एक 
युवक का शरीर बालक शरीर की उत्तरवर्ती अवस्था है वैसे ही वालक का 
शरीर पूर्वजन्म के बाद मे होने वाली अवस्था है।* नवोत्पन्न शिशु मे यो 
सुख-दु ख का अनुभव होता है वह भी पूव॑अनुभवशुकत होता है! जीवन े 
प्रति मोह और मृत्यु के प्रति जो भय है वह भी पूर्वबद्ध सस्कारो का पर 
णाम है। यदि पहले के जन्म मे उसका अनुभव नही होता तो सबजाएं 
प्राणी मे ऐसी वृत्तियाँ प्राप्त नही हो सकती थी। इस प्रकार अनिक युवितया 
देकर भारतीय चिन्तको ने पुनर्जन्म सिद्ध किया है । 

कर्म की सत्ता स्वीकार करने पर उसके फलरूप परलोक या पुनजल 
की सत्ता भी स्वीकार करनी पडती है। जिन कर्मो का फल वर्तमान भव मे 
प्राप्त नही होता उन कर्मो के भोग के लिए पुनर्जन्म मानना आवश्यक है। 
पुनर्जन्म और प्र्वभव न माना जायेगा तो कृतकर्म का निँंतुक विनर 
और अक्तकर्म का भोग मानना पडेगा। ऐसी स्थिति मे कर्मे-व्यवस्थी 
दृषित हो जायेगी । इन दोषो के परिहार हेतु ही कर्मवादियों ते पुरर्जत 
की सत्ता स्वीकार की है! 


दशवैकालिक ८।३६ 

गीता २२२ 

गीता ८द२६ 

इत एकनवनिकल्पे शक्त्या मे पुरुषों हृत । 

तैन कर्म विपाकेन पादे विद्धोईस्मि भिक्षव ॥ 

न्यायसू न ३॥१॥१ १ 

न्यायसूच्र ३।१।१२ 

७ वाल सरीर देह त्तरपुग्व इदिया इमत्ताओो। 

जुबदेहो धालादिव स जस्स देहो स देह्वित्ति ॥ --विशेषावश्यक भॉर्ष 


न्द नए >> ८७ 


श्र >थ 


८ डहप्‌ 
फर्मवाद एक सवक्षण 


पाश्चात्य दार्शनिक भी इस सम्बन्ध मे मौन नही रहे है। प्राचीन 
दाहनिक प्लेटो ने कहा--'आत्मा सदा अपने लिए नये-नये वसुत्न बुनती है 
तथा आत्मा में एक ऐसी नैसगिक शक्ति है जो ध्रूव रहेगी और अनेक बार 
जन्म लेगी ।१ 


आधुनिक दाशंनिक शोपनहार के शब्दो मे पुनर्जन्म निसदिग्ध त्तत्त् 
है | जैसे--“मैने यह भी निवेदत किया कि जो कोई पुन्जन्म के वारे मे 
पहने-पहल सुनता है उसे भी वह स्पष्ट रूपेण प्रतीत हो जाता है ।* 

जैन कर्म साहित्य मे समस्त ससारी जीवो का समावेश चार गतियो 
में किया गया है। मनुष्य, तिर्यच, नारक और देव | वर्तमान जीवन का 
आयुष्य पूर्ण होने पर जीव अपने गति नाम कर्म के अनुसार इन चार गतियो 
मे से किसी एक गति मे उत्पन्न होता है। मृत्यु और जन्म के वीच का 
समय अन्तर-काल कहलाता है। उसका परिमाण एक, दो, तीन या चार 
समय तक का है। अन्तर-काल मे स्थूल शरीर नही होता है। स्थूल शरीर 
रहित आत्मा गति करती है। उस गति का नाम “अन्तराल गति' है। वह 
ऋजणु और वक् के रूप मे दो प्रकार की है। मृत्यु-स्थान से यदि जन्म लेने 
का स्थान सरल रेखा मे होता है तो वहाँ पर आत्मा की गति ऋजु होती है। 
यदि वह विपम रेखा में होता है तो गति वक्र होती है। ऋजु गति मे केवल 
एक समय लगता है। उसमे आत्मा को किडिचत्‌ मान्न भी नूतन प्रयास नही 
करना पडता क्योकि जब वह पहले का शरीर छोडता है तब उसे पहले के 
शरीर का वेग प्राप्त होता है, वह तो धनुष से छूटे हुए बाण के समान सीधे 
ही नये जन्म-स्थान पर पहुँच जाता है । वक्रगति मे घुमाव करना पडता है। 
उसके लिए अन्य प्रयत्न की आवश्यकता होती है। जहाँ पर घुमाव का 
स्थान आता है वहाँ पर पूर्व देह-जनित वेग मन्द हो जाता है और उसके 
पास जो सूक्ष्म कार्मण शरीर है उससे वह जीव नया प्रयत्न करता है । एक 
घुमाव वाली वक़ गति भे दो समय लगते है । दो चुमाव वाली में तीन समय 
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ब प्रधापा॥) उपचार जाला जा पझणत ०7 बात ४० छणा प्राध्ाए 
प्रणा९5 
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कर्मचाव . एक सर्वेक्षण डह७ 


वक़गति के लिए उसकी आवश्यकता होती है। गत्यन्तर के समय जीव के 
साथ तेजस और कार्मण ये दो शरीर होते है। औदारिक, वैक्रिय आदि 
शरीर का निर्माण वहाँ पर पहुँचने के पदचात्‌ होता है। 


प्रश्न यह है कि अन्तराल गति में स्थूल शरीर नही होता और स्थूल 
शरीर के अभाव में आँख, कान आदि इन्द्रियों भी नही होती, ऐसी स्थिति 
में जीव का जीवत्व किस प्रकार रहेगा ? कम से कम एक इन्द्रिय तो ज्ञान- 


सात्रा के लिए आवश्यक है। जिसमे एक भी इन्द्रिय नही वह प्राणी किस 
प्रकार ? 


इस प्रश्न का समाधान भगवती मे अनेकान्त दृष्टि से किया गया है--- 

गौतम ने जिज्ञासा प्रस्तुत की--भगवन्‌ ! एक जन्म से दूसरे जन्म मे 
व्युत्क्म्यममाण जीव स-इन्द्रिय होता है या अनू-इन्द्रिय होता है । 

समाघान करते हुए भगवान ने कहा--गौतम ! द्रव्येन्द्रिय की अपेक्षा 
से जीव अनु-इन्द्रिय व्युत्कान्त होता है और लब्धीन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय । 


साराश यह है कि अन्तराल गति मे त्वचा, नेत्र आदि सहायक 
इन्द्रियाँ नही होती है किन्तु ज्ञानेन्द्रिय होती हैं जिससे उसे स्व-सवेदन का 
अनुभव होता है । 

फर्से-बंधन से मुक्ति का उपाय 

भारतीय कर्म साहित्य मे जेसे कर्ंबध और उसके कारणो का 
विस्तार से निरूपण है उसी प्रकार उन कर्मो से मुक्त होने का साधन भी 
प्रतिपादित किया गया है। आत्मा नित नये कर्मों का बन्धन करता है, 
पुराने कर्मों को भोग कर नष्ट करता है। ऐसा कोई समय नही है जिस 
समय बह कर्म नही बॉघता हो । तब प्ररत हो सकता है कि वह कार्मो से 
मुक्त कैसे होगा ? उत्तर है--तप और साधना से। जैसे खान मे सोना 
और मिट्टी दोनो एकमेक होते है, किन्तु ताप आदि के द्वारा जैसे उन्हे 
अलग-अलग कर दिया जाता है, वेसे ही आत्मा और कर्मो को भी 
सम्यग्दर्शन, सम्यगृज्ञान और सम्यक्चारित्र से पृथक्‌ किया जाता है। 
जैनदर्शन ने एकान्त रूप से न्‍्याय-वैशेषिक, साख्य, वेदान्त, महायान 
(वोद्ध) को तरह ज्ञान को प्रमुखता नहीं दी है और न एकान्त रूप से 
मीमासकदर्शन की तरह क्रिया-काण्ड पर ही बल दिया है। किन्तु ज्ञान 


डश्द जैनवर्शन - स्वरूप और विश्लेषण 


और क्रिया इन दोनो के समन्वय को ही मोक्ष-मार्ग माना है ।* चारित्रयुक्त 
अल्पज्ञान भी मोक्ष का हेतु है और विरादू्‌ ज्ञान भी, यदि चारित्र रहित है 
तो मोक्ष का कारण नही है।* आचार्य भद्बबाहु के शब्दों मे चारित्रहीत 
श्रुतवेत्ता चन्दन का भार ढोने वाले गधे के समान है ।* साराश यह है 
कि सम्यरज्ञान और सम्यक्चारित्र मोक्ष का हेतु है। जहाँ ये दोनो सम्यक्‌ 
होते हैं वहाँ सम्यग्दर्शन अवश्य होता है। अत आचार्यों ने तीनो को मोक्ष 
का मार्ग कहा है ।* आगमो मे ज्ञान, दर्शन, चारित्र और तप को मोक्ष-मार्य 
रूप मे स्वीकार किया है।* किन्तु यह शाब्दिक अन्तर है, वास्तविक नहीं। 
कही पर दर्शन को ज्ञान के अन्तर्गत गिनकर ज्ञान और क्रिया को मोक्ष का 
कारण वताया है, और कही पर तप को चारित्र मे गर्भित कर ज्ञान, दर्शन, 
ओर चारित्र को मोक्षमार्ग कहा है । 

बद्ध कर्मों से मुक्त होने के लिए सर्वप्रथम साधक सवर की साधना 
से नवीन कर्मो के आगमन को रोकता है ।* आचाये श्री हेमचन्द्र के शब्दों 


१ सुयनाणम्मि वि जीवो, बट्टन्तो सो न पाउणइ मोकख ! 
जो तब-सजममइए, जोगे न चएद वोढु मो निर्युक्षित गा० हर 
२ अप्पपि सुयमहीय, पयासय दहोइ चरणजुत्तस्स । 
एक्कोईवि जह पईवो, सचक्खुयस्स पयासेइ ॥ ---आवश्यक निर्युक्ति गा? ६६ 
३ जहा खरो चन्दणमारवाही, 
भारस्सभागी न हु चदणस्स। 
एन खु नाणी चरणेण हीणो, 


नाणस्स भागी न हु सुग्गईए | --आवश्यक निर्युक्ति गा० ९०९ 
४ (क) सम्यगृदश्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग. । --तत््वार्थसृत्र ९! 


(ख) नाण पयासय सोहभो तवो, सजमो य गुत्तिकरों। 
तिण्हपि समाओगे, मोक्‍्खो जिणसासणे भणिओ ॥ 
“आवश्यक निर्युक्ति गा १०३ 
५ नाण च॑ दसण चेव, चरित्त च तवो तहा। 
एस मग्यु त्ति पन्‍नत्तो, जिणेहि वरदसिहि॥ 
नाण च दसण चेव, चरित्त च तवो तहा। 
एयमग्गमणुप्पत्ता, जीवा गच्छन्ति सोग्गइ ॥ 
---उत्तराष्ययन अ० २८ गा० ३-३ 
६ शुभाशुमकर्मागमद्वारवूप आस़्व । आज़वनिरोधलक्षण सवर | पश् 
--तत्वार्थ० १।४ स्वर्धितिद्षि 


कर्मंवाद " एक सर्वेक्षण डह8६ 


मे--'जिस तरह चौराहे पर स्थित वहु-द्वार वाले गृह मे द्वार बन्द न होने 
पर निश्चय ही रज प्रविष्ट होती है और चिकनाई के योग से वही चिपक 
जाती है, और यदि द्वार वन्द हो तो रज प्रविष्ट नही होती और न 
चिपकती हे, वैसे ही योगादि आज्वो को स्वत अवरुद्ध कर देने पर सबृत 
जीव के प्रदेशों मे कमंद्रव्य का प्रवेश नही होता ।” 

“जिस तरह तालाव मे सर्वद्वारो से जल का प्रवेश होता है, पर द्वारो 
को प्रतिरुद्ध कर देने पर थोडा भी जल प्रविष्ट नही होता, वैसे ही योगादि 
आन्वो को सर्वत अवरुद्ध कर देने पर सबृत जीव के प्रदेशों मे कर्मद्रव्य का 
प्रवेश नही होता हे । 

“जिस तरह नौका में छिद्रो से जल प्रवेश पाता है और छिद्रो को 
रोक देने पर थोड़ा भो जल प्रविष्ट नही होता, वैसे ही योगादि आख़वों 


को सर्वत अवरुद्ध कर देने पर सवृत जीव के प्रदेशों में कर्मंद्रव्य का प्रवेश 
नहीं होता ।* 

इस प्रकार साधक सवर से आगन्तुक कर्मो को रोकने के साथ-साथ 
निर्जेरा की साधना से पूर्वंसंचित कर्मों को क्षय करना ह्‌ ।* कर्मो का एक 
देश से आत्मा से छटना निर्जेरा हे? और जब सम्पूर्ण कमो को सर्वतोभावेन 


ने हज... स्‍रन्‍वाकननकन | के नमन नमन 
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नष्ट कर देता है तब आत्मा सिद्ध, बुद्ध और मुक्त हो जाता है" जब आत्मा 
एक बार पूर्ण रूप से कर्मो से विमुक्त हो जाता है तो फिर वह कभी कमें- 
बद्ध नही होता । क्योकि उस अवस्था मे कर्म-बन्ध के कारणों का सर्वेथा 
अभाव हो जाता है। जैसे बीज के जल जाने पर उससे पुन अकुर की 
उत्पत्ति नही होती वैसे ही कम रूपी बीज के सम्पूर्ण जल जाने पर संसार 
रूपी अकुर की उत्पत्ति नही होती ।* इससे स्पष्ट है कि जो आत्मा कर्मो 
से बंधा हो, वह एक दिन उनसे मुक्त भी हो सकता है । 
अपूर्व देन 

कर्मवाद का सिद्धान्त भारतीयदर्शन की और विशेष रूप से जैन- 
दर्शन की विश्व को एक अपुर्व और अलौकिक ठेन है। इस सिद्धान्त ने 
मानव को अनुकुल और प्रतिकुल परिस्थति मे दीपक को लौ की तरह नहीं 
अपितु ध्रूव की तरह अटल रहने की प्रेरणा दी है। जन-जन के मन मे से 
श्वानवृत्ति को हटाकर सिंहबृत्ति जाभृत की है। कर्मवाद की महत्ता के 
सम्बन्ध मे एतदर्थ ही डाक्टर मेक्समुलर ने कहा है-- 

“यह तो निश्चित है कि कर्ममत का असर मनुष्य जीवन पर बेहद 
हुआ है। यदि किसी मनुष्य को यह मालूम पडे कि वर्तमान अपराध के 
सिवाय भी मुझको जो कुछ भोगना पडता है, वह मेरे पुरव॑जन्म के कर्म का 
ही फल है, तो वह पुराने कर्ज को चुकाने वाले मनुष्य की तरह शान्त भाव 
से उस कष्ट को सहन कर लेगा और वह भनुष्य इतना भी जानता हो कि 
सहनशीलता से पुराना कर्ज चुकाया जा सकता है तथा उसी से भविष्य के 
लिए नीति की समृद्धि इकट्टी की जा सकती है तो उसको भलाई के रास्ते 
पर चलने की प्रेरणा आप ही आप होगी। अच्छा या बुरा कोई भी कर्म 
नष्ट नही होता, यह नीतिशास्त्र का मत और पदार्थशास्त्र का बल-सरक्ष्ण 
सम्बन्धी मत समान ही है। दोनो मतो का आशय इतना ही है कि किसी 
का नाश नही होता । किसी भी नीतिशिक्षा के अस्तित्व के सम्बन्ध मे 


१ (क) कृत्स्नकर्मक्षयों मोक्ष । ---तत्त्वाथं० १०३१ 
(स्व) मोक्षस्य नहि वासो5स्ति न ग्रामान्तरमेव च । 
अज्ञान-हृदय अन्यिनाशो, मोक्ष इति स्मृत ॥ -““शिवगीता १३--रै 


२ दम्घे चीजे यथात्यन्त, श्रादुभंवति नाकुर | 
कृमंबीज तथा दखे, न रोहति भवाकुरा॥ा 
--सत्वार्थ भाष्यगत अन्तिम कारकों 5 


कर्मंवाद . एक सर्वेक्षण प्र०१ 


कितनी ही शका क्यो न हो पर यह निविवाद सिद्ध है कि कर्ममत सबसे 
अधिक जगह माना गया है। उससे लाखो मनुष्यों के कष्ट कम हुए है और 
उसी मत से मनुष्यो को वर्तमान सकट भेलने की शक्ति पेदा करने तथा 
भविष्य-जीवन को सुधारने मे उत्तेजन मिला है।”* 

जो सत्य के अन्वेपी सुधी और घैर्यवान्‌ पाठक है उन्हे यह सत्य-तथ्य 
अनुभव हुए बिना नही रहेगा कि भारतीयदशंन का कर्मेबाद सिद्धान्त अद- 
भूत, अनन्य और अपराजेय है। इस वेज्ञानिक युग मे भी यह एक चिरन्तन 
ज्योति के रूप भे मानव-मात्र के पथ को आलोकित कर सकता है। 


१ दर्शन और चिन्तन, द्वि० खण्ड पृ० २१६ | 


५५२ परिदिष्ट 


उदार का अर्थ स्थुल द्रव्य होता है, उस स्थुल द्रव्य से जो शरीर निर्मित होता हे उसे 
आऔदारिक शरीर कहते है । 

कर्म--अजनचूणं से परिपूर्ण डिब्बे के समान सूक्ष्म व स्थूल आदि अनन्त 
पुदुगलो से परिपूर्ण लोक मे जो कर्मरूप परिणत होने योग्य नियत पुदुगल जीवपरिणाम 
के अनुसार बन्ध को प्राप्त होकर ज्ञान-दर्शन के घातक (ज्ञानावरण-दर्शनावरण) तथा 
सुख-दु ख, शुम-अशुभ आयु, ताम, उच्च व नीच गोत्र और अन्तराय रूप पुदुगलो को 
कर्म कहा जाता है । 

कषाय---कर्म अथवा ससार को कष कहा जाता है | इस प्रकार के कष अर्थात्‌ 
कर्म या ससार को जो शआप्त कराया करते है उनका नाम कषाय है । 

कार्मण शरीर--जो सब शरीरो की उत्पत्ति का बीजभूत शरीर है--उतका 
कारण है---उसे कार्मण शरीर कहते है । अथवा कर्म के विकारभूत या कर्मरूप शरीर 
का नाम कामंण हे । 

काल--जो पाँच वर्ण, पाँच रस, दो गन्ध, एवं आठ स्पर्शों से रहित और 
छह प्रकार की हानि-वृद्धि स्वरूप अगुरुलघु गुण से सयुक्त होकर वर्तना--स्वय परिणमते 
हुए द्रव्यों के परिणमन सहकारिता--लक्षण वाला है उसे काल कहते हैं । 

' कैवलज्ञान--जो ज्ञान केवल--मतिज्ञानादि से रहित, परिपुर्ण, असाधारण, अन्य 
की अपेक्षा से रहित, विशुद्ध, समस्त पदार्थों का प्रकाशक और अलोक के साथ समस्त 
लोक का ज्ञाता है, उसे केवलज्ञान कहा जाता है । 

केवलदर्शन--आवरण का पूर्णतया क्षय हो जाने पर जो बिना किसी अन्य 
की सहायता के समस्त मूतत॑-अमूर्त॑ द्रव्यों को सामान्य से जानता है वह केवलदर्शन है | 

क्षय--कर्मो की आत्यन्तिक निवृत्ति को--सर्वथा अमाव को--क्षय कहते है । 

छपम्मस्थ--ज्ञानावरण और दछ्यंनावरण कर्म का नाम छप्म है । इस छद्म मे जो 
स्थित रहते है उन्हे छम्मस्थ कहते हैं । 

जिन--जिन्होने राग-द्प को जीत लिया है, वे जिन है । 

तप--जो आठ प्रकार के कर्मरूप गाँठ को सन्तप्त करता है, उसे नष्ट करता 
है, वह तप है | 

तेजस शरीर---समस्त प्राणियों के आहार का पाचक जो उष्णतारूप तेज है 
उसके बिकार को तैजस शरीर कहते है । 

असनाभ---जिस कर्म के उदय से द्वीन्द्रियादि जीवो मे जन्म होता है वह तरस 
नाम कम है। 

दर्शन--आप्त, आग्रम और पदार्थों मे जो रुचि होती है उसे दर्शन कहते है । 
रुचि, पत्यय, श्रद्धा, और दर्शन ये समाना्थंक है । 


दिकू--परमाणु प्रमाण से विभक्त आकाश के भ्रदेशों की श्रेणी को दिक्‌ या 
॥ ऊहते है । 


शब्दकोष के 


हृष्टिवाद--*जिस श्रृत मे सब भावों (पदार्थों) की प्ररूपणा की जाती है । वह 
हृष्टिवाद है । 


वेशधातिस्पर््ध क--अपने ज्ञानादि ग्रुणो के मतिज्ञानादि रूप देश का जो घात 
करते है वे देशधाती है । 


ब्रव्य--जो अपने स्वभाव को न छोडता हुआ उत्पाद, व्यय और ्रौव्य से 
सम्बद्ध रहकर गुण और पर्याय से सहित होता है उसे द्रव्य कहते है । अथवा जो गुणी 
का आश्रय होता है वह द्रव्य है । 

द्रव्य निश्षेप-- जो भावी परिणाम विशेष (पर्याय) की प्राप्ति के प्रति अभिमुख 
हो--बह द्रव्य निक्षेप है । 

द्रव्याथिकनय-- जिसका प्रयोजन द्रव्य है। अर्थात्‌ जो द्रव्य (सामान्य) को 
विपय करता है उसे द्रव्याथिक नय कहते है । दूसरे शब्दों मे, जो विविध पर्यायो को 
वर्तमान मे प्राप्त करता है, भविष्य मे प्राप्त करेगा और जिसने भूतकाल मे उन्हे 


प्राप्त किया है उसका नाम द्रव्य है। इस द्रव्य को विषय करने वाला नय द्रव्याथिक 
नय है । 


ह ष--क्रोध, मान, अरति, शोक, जुगुप्सा और भय ये द्वेष रूप है । 
धर्मव्रव्य--जो पॉच वर्ण, पॉच रस, दो गन्ध, और आठ प्रकार के स्पर्द रहित 


होता हुआ, जीव व पुदुंगलो के गमनागमन का कारण एव लोक प्रमाण असख्यात 
प्रदेशो वाला है, उसे धर्म द्रव्य कहते है । 


धारणा--अवाय से जाने हुए पदार्थ के कालान्तर मे नही भूलने का जो कारण 
है उसे घारणा कहते है | धरणी, धारणा, स्थापना, कोष्ठा, और प्रतिष्ठा ये धारणा 
के समानार्थक है । 


प्र वोदय--जिन प्रकृतियों का उदय उदित रहने के काल तक नष्ट नही होता 
उन्हे भ्र्‌ वोदय प्रकृतियाँ कहते है । 


धश्रौष्य---अनादि पारिणामिक स्वभाव की अपेक्षा व्यय और उत्पाद सम्भव न 
होने से जो द्रव्य की स्थिरता है उसका नाम क्रौव्य है। 

नय---प्रमाण से परिग्रहीत वस्तु के एक देश में जा वस्तु का निश्चय होता है 
वह नय कहलाता है । 

नरक---असातावेदनीय कर्म के उदय से प्राप्त हुई शीत व उष्ण आदि की 
वेदना से जो नरों को---जीवो को--शब्द कराते है--रुलाते है वे नरक कहलाते है । 


अथवा जो पाप करने वाले प्राणियों को अतिशय दुख को प्राप्त कराते है उन्हे नरक 
कहा जाता है । 


नाम निक्षेप--नाम के अनुसार वस्तु में गुण न होने पर भी व्यवहार के लिए 
जो पुरुष के प्रयत्न से नामकरण किया जाता है, वह नाम निक्षेप है 
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शरक्षाफा 


मत-सम्मत 
भगवान महावीर एक अनुशीलन' विद्वानों की दृष्टि मे 








न्फज्ज्प्फ्ज्न्ज्ज्श्ज््श्स्ज्त्श्ज्ःज्जश्रएशर७/४ए१४७ 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थरत्न को पढकर मेरा मन मयूर नाच 
उठा । यह एक विशिष्ट कृति है । श्रमण सघीय एक विद्वान लेखक ने भगवान महावीर 
के दिव्य और भव्य जीवन की जो छवि प्रस्तुत की है वह अपूर्व है। प्रमाण पुरस्सर 
होने के कारण ग्रन्थ स्वत प्रामाणिक है, उपादेय है, उपयोगी है और महत्त्वपूर्ण है। 
मैं लेखक को हादिक आशीर्वाद प्रदान करता हूँ कि वह इस प्रकार के उत्कृष्ट ग्रन्थ लिख 
कर जन-जन के मन में धाभमिक, सास्कृतिक और आध्यात्मिक भावना उबृबुद्ध 
करता रहे । 
आचार्य आनन्द ऋषि जी स० 
अगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ को पढकर मेरे हृत्तत्री के सुकुमार तार 
झन-झना उठे कि कितना सुन्दर, सरस और अदुभुत ग्रन्थ है यह । सगवान महावीर 
पर अन्य अनेक भ्रन्थ निकले है, पर यह उन सभी से अलग ही विशेषता लिए हुए है । 
लेखक का गहन गम्मीर अध्ययन, तुलनात्मक चिन्तन व शोध प्रधान हृष्टि सवेत्र मुखर 
है । मेरा हादिक आशीर्वाद है कि वह ऐसे श्रेष्ठ ग्रन्थ लिखकर जैनवर्म, देन और 
साहित्य की प्रभावना दिन दूनी रात चौगुनी करता रहे । 
भसालव केसरी भ्रसिद्ध वक्ता सौभाग्यमल जी म० 


“भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ का अवलोकन किया । मुनि श्री ने 
प्रस्तुत ग्रन्थ के निर्माण में अत्यधिक परिश्रम किया है । जीवन के सभी प्रसगो पर 
विविध हृष्टियो से चिन्तन किया गया है जिससे ग्रन्थ विद्वद योग्य हो गया है। लेखन 
शैली प्राञज्जल और गवेषणापूर्ण है । 

आचार्य हस्तीमल जी स० 


“भगवान महावीर एक अनुशीलन' जैसी अमर कृति को निहार कर मेरा मन 
आह्लादित हो गया | 

गत शताब्दी मे अनेक आचार्यो, लेखको एवं साहित्यकारो ने प्रभु महाबीर के 
विराद जीवन को इतिहास का, काव्य का एवं स्तुतिगान का स्वरूप देना चाहा | हर 
कलाकार ने प्रभु महावीर की शब्द मूर्ति अपनी काव्यप्रतिभा की छेनी से काट-छाँट 
कर प्राण प्रतिष्ठित की, किन्तु साहित्याकाश मे जिस शब्दमूरति को आप प्रतिष्ठित कर 
पाये हो उसकी तुलना करना अमी कठित है । आपकी कृति को मैं हिमालय का एक 
ऐसा तुगश्ठ ग॒मानता हुँ कि जिस शिखर पर आरूढ होकर कोई भी पाठक जैन 


६र्८ परिशज्निप्द 


वाड मय द्वारा प्रमाणित सामग्री के साथ तीवथकर महावीर के विराद्‌ जीवन के हर 
कौने को साफ आँक सकता है और काव्य जैसा माथुय, उसिहास जैसा घटना क्रम, 
शोब पत्र जैसा तथ्य और उपन्यास जैसा कशथ्य, नाटक जैसा मनाहुर हृष्य सभी उुछ 
इस अकेली ऊति में पा सकता है । 

आप सफलता के चरम विकास पर पहुचोंगे, यटी मेरी शम कामना है । 

मुनि सुशील कुमार 

'मगवान महावीर एक जनुशीलन' मैने जद्योगान्त पढा ! ग्रन्थ अनुपम एव 
अद्वितीय है। लेखक ने गागर मे सागर भर दिया है। भाव, भाषा और शैली का 
निवेणी सगम दर्शनीय है । लेखक ने इस मननीय ग्रन्थ को लिखकर एक महान अभाव 
की पूर्ति की है। यह भगवान महावीर के जीवन सम्बन्धी 'एनसाइक्लोपिडिया' हैं । 
जैसे 'साइक्लोपीडिया' में से सव साहित्य उपलब्ध हो सकता है वैसे ही प्रस्तुत ग्रल्थ मं 
भी महावीर जीवन सम्बन्धी सम्पूर्ण साहित्य है । 


प्रस्तुत ग्रन्य का अनुवाद विविध भाषानों म होना चाहिए जिससे जन-जन ठक 
ग्रन्थ पहुच सके । 


प्रवर्तत विनय ऋषि जी स० 


पचीसवी निर्वाण शताब्दी के उपलक्ष में अनेक विद्वानों ने भगवान महावीर के 
जीवन पर लिखा है, पर मै साधिकार कह सकता हूँ कि उनमे यह सर्वश्रेष्ठ है । मुनि 
श्री अपने प्रयत्न में पूर्ण सफल हुए है । 


मधुकर मुनि 

“भगवान महावीर एक अनुशीलन” एक अनुपम कृति है । सिद्वहस्त लेखक की 

उस महानिग्र॑ न्‍थ भगवान महावीर के प्रति अगराध निष्ठा की प्रतिष्ठा है । उसने 

भगवान महावीर के जीवन से सम्बन्धित प्राचीत-अरवाचीन ग्रन्थों का दोहन करके यह 
परमामृत अपित किया है । 


इस वर्ष अहिसा के अवतार भगवान महावीर पर लिखे गये प्रबन्धो मे वह 
सर्वोत्तम प्रबन्ध है । 
समाज के उदार-हृदय महानुभाव देश-विदेश के विश्वविद्यालयों मे तथा सावें- 


जनिक पुस्तकालयो मे इस ग्रन्थराज की प्रतियाँ पहुँचाकर महामानव भगवान महावीर 
के निर्वाण शताब्दी समारोह को सफल बनाएँ । 


अलुयोग भ्रवर्तक मुनि कन्हैयालाल 'विमल' 
साहित्य महारथी उदीयमान श्री देवेन्द्र मुनि की लोह लेखनी से लिखित 


“मगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ पढा । मुतरि श्री का परिश्रम अकथनीय है! 
 पुल्तक की साज-सज्जा भी अत्यन्त सुन्दर है --- 


लडी ज्यू मुक्ता की सरस रचना है वचन की | 
पढंगे जो कोई हृदय तस होगा मुद्ित जो । 
कंषायो की होली शमन होती तुरत ही। 
बढेगी पुन्याई मुनिवर तुम्हारी सहज ही। 
प्रवर्तक मर॒धर केसरी मिश्रीमल जी 


'भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रल्थराज को पढकर हृदय आनन्द से झूम 
उठा। ग्रन्थ क्या है ? यदि मैं एक शब्द मे कहूँ तो कह सकती हूँ कि भगवान महावीर 
के जीवन पर लिखे गये आज तक के सभी जीवन चरित्रों मे यह सर्वश्रेष्ठ व सर्वज्येप्ठ 
ग्रन्थ है । 

लेखक ने अनेक भिथ्या थारणाएँ जो महावीर जीवन के सम्बन्ध में पनप रही 
थी उनका सप्रमाण निरसन किया है । ग्रन्थ की प्रत्येक पक्ति लेखक के विराद अध्ययन, 
चिन्तन और शोध परक दृष्टि की प्रतीक है । 

विद्वात लेखक की प्रक्ृष्ट-प्रतिमा व लेखन शैली ने मुझे मृग्ध कर दिया है । 

विदुषी भहासती उज्ज्बल कुमारी जो 

'भगवान महावीर एक अनुशीलन” अन्य वडा ही अदुभुत ग्रन्थ है । लेखक की 
बहुश्र्‌ तता प्रत्येक पक्ति मे झलक रही है । ऐसे महान ग्रत्थ का घर-घर मे प्रचार हो, 
यही मेरी हादिक शुभ-भावना है । 

विवुषी महासतो प्रमोद सुधा जो 

“भगवान महावीर एक अनुणीलन' ग्रन्थ पढकर मुझे इतनी असन्नता हुई कि 

उस प्रसन्नता को शब्द के माध्यम से अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता मैंने यह ग्रन्थ 

यहाँ पर विराजित दिगम्बराचार्य मुनि श्री देश भूषण जी, पण्डित प्रवर मुनि विद्यानन्द 

जी को भी दिखाया, उन्होने इस शोध प्रवान तुलनात्मक दृष्टि से लिखे गये ग्रन्थ को 

देखकर हार्दिक प्रसन्नता व्यक्त की । महावीर के समग्र जीवन को समझने के लिए ऐमे 

श्रेष्ठ ग्रन्थ की आवश्यकता थी, आपने प्रस्तुत ग्रन्थ लिखकर उस कमी की पुति की 

है, तदर्थ मेरा हादिक अभिनन्दन स्वीकार करे । 

विदुषी महासती प्रीति घुधा जी 


प्राचीनतम प्रामाणिक सोतों के आबार पर लिखे गये भगवान महावीर के 


जीवन चरित की अत्यन्त आवश्यकता थी उसकी पूर्ति प्रस्तुत ग्रन्थ के द्वारा हुई, यह 
एक अत्यन्त प्रसन्नता की वात है। ग्रत्थ इतना सुन्दर व जाकपक हैं कि झोंच प्रवस्त 
होते हुए भी उसमे उपन्यास की भाँति सरसता है । विव्लेपण अत्यन्त नुन्दर हैं । 
विदुषों महासती ग्ीलकुमारों जो 
अगवान महावीर एक यनुशीलन' ग्रल्थ अत्यन्त नुन्दर हैं, भाव-मापा और 


शैली सभी हृप्टि से चित्ताकपक है । < 
बिदुपी महासतों कुसुमदती जी 


६९८ परिदशिष्ट 


वाड,मय द्वारा प्रमाणित सामग्री के साथ तीर्थंकर महावीर के विराद जीवन के हर 
कौनसे को साफ झाँक सकता है और काव्य जैसा माथुब, उनिहास जैसा जदना क्रम, 
शोव पत्र जैसा तथ्य और उपन्यास जैसा कथ्य, नाटक जैसा मनाहर हब्य सभी कुछ 
इस अकेली कृति में पा सकता है । 


आप सफलता के चरम विकास पर पहुचोगे, यही मेरी चरम कामना है | 
मुनि सुशील कुमार 
भगयान महावीर एक अनुशीलन' मैने आद्योपान्त पटा | ग्रन्थ अनुपम एवं 
अद्वितीय है। लेखक ने गागर मे सागर भर दिया है। भाव, भापा और शैली का 
त्रिवेणी सगम दर्शनीय है! लेखक ने इस मननीय ग्रन्थ को लिसकर एक महान अमाव 
की पूर्ति की है। यह भगवान महावीर के जीवन सम्बन्धी 'एनसादबलोपिडिया है | 
जैसे 'साइक्लोपीडिया' में से सव साहित्य उपलब्ध हो सकता हैं वैसे ही प्रस्तुत ग्रत्थ मे 
भी महावीर जीवन सम्त्रन्ची सम्पूर्ण साहित्य है । 


प्रस्तुत ग्रन्थ का अनुवाद विविव भाषानों में होना चाहिए जिससे जन-जन तक 
ग्रन्थ पहुच्त सके । 


प्रवर्तक विनय ऋषि जी मं० 


पचीसवी निर्वाण शताब्दी के उपलक्ष में अनेक विद्वानों ते भगवान महावीर के 


जीवन पर लिखा है, पर मैं साधिकार कह सकता हूँ कि उनमे यह सर्वश्रेष्ठ है। मुनि 
श्री अपने प्रयत्न में पूर्ण सफल हुए है । 


मधुकर मुन्रि 

भगवान महावीर एक अनुशीलन” एक अनुपम कृति है। सिद्धहस्त लेखक की 

उस महानिग्न॑ न्‍्थ भगवान महावीर के प्रति अगाघ निष्ठा कौ प्रतिष्ठा है। उसने 

भगवान महावीर के जीवन से सम्वन्धित प्राचीन-अर्वाचीन ग्रन्थों का दोहन करके यह 
परमामृत अपित किया है। 


इस वर्ष अहिसा के अवतार मगवान महावीर पर लिखे गये प्रबन्धों मे यह 
सर्वोत्तम प्रवन्‍्च है । 
समाज के उदार-हृदय महानुभाव देश-विदेश के विश्वविद्यालयों में तथा सावे- 


जनिक पुस्तकालयों मे इस भ्रन्थराज की प्रतियाँ पहुँचाकर महामानव भगवान महावीर 
के निर्वाण शताब्दी समारोह को सफल बनाएँ । रा ध 


अनुयोग प्रवर्तक भुनि फन्‍्हैयालाल 'विमल' 
साहित्य महारथी उदीयमान श्री देवेन्द्र मुनि की लोह लेखनी से लिखित 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ पढा । मुनि श्री का परिश्रम अकथनीय है । 
' पुस्तक की साज-सज्जा भी अत्यन्त सुन्दर है -- 
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लडी ज्य्‌ मुक्ता की सरस रचना हे वचन की । 
पढेंगे जो कोई हृदय तस होगा मुदित जो। 
कपायो की होली शमन होती तुरत ही। 
बढेगी पुत्याई मुनिवर तुम्हारी सहज ही। 
प्रवर्तक मरधर केसरी मिश्रीमल जी 


“भगवान महावीर एक जनुशीलन' ग्रन्थराज को पढकर हृदय आनन्द से क्ष्‌म 
उठा। ग्रन्थ क्या हे ? यदि में एक शब्द में कहूँ तो कह सकती हैँ कि भगवान महावीर 
के जीवन पर लिखे गये आज तक के सभी जीवन चरित्रों में यह सर्वश्र ष्ठ व सर्वज्येष्ठ 
ग्रन्य है । 

लेखक ने अनेक मिथ्या वारणाएँ जो महावीर जीवन के सम्बन्ध मे पनप रही 
थी उनका सप्रमाण निरसन किया है। ग्रन्थ की प्रत्येक पक्ति लेखक के विराद्‌ अध्ययन, 
चिन्तन और शोब परक दृष्टि की प्रतीक है । 

विद्वान लेखक की प्रक्ृष्ट-प्रतिमा व लेखन शैली ने मुझे मुग्ध कर दिया है । 

विदुषो महासती उज्ज्वल कुमारी जी 

भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्य बडा ही अदृभुत ग्रन्थ है। लेखक की 

बहुश्न्‌ तता प्रत्येक पक्ति मे झलक रही है । ऐसे महान ग्रन्थ का घर-घर मे प्रचार हो, 
यही मेरी हादिक शुभ-भावना है | 

विदुषी महासती प्रमोद सुधा जी 

“भगवान महावीर एक अनुणीलन' ग्रन्थ पढकर मुझे इतनी ध्रसन्नता हुई कि 

'उस प्रसन्नता को शब्द के माध्यम से अभिव्यक्त नही किया जा सकता। मैंने यह ग्रन्थ 

यहाँ पर बिराजित दिगम्बराचार्य मुनि श्री देश भूषण जी, पण्डित प्रवर मुनि विद्यानन्द 

जी को भी दिखाया, उन्होने इस शोध प्रवान तुलनात्मक दृष्टि से लिखे गये ग्रत्थ को 

देखकर हादिक प्रसन्नता व्यक्त की । महावीर के समग्र जीवन को समझने के लिए ऐसे 

श्रोष्ठ ग्रन्थ की आवश्यकता थी, आपने प्रस्तुत ग्रन्‍्थ लिखकर उस कमी की पूर्ति की 


है, तदर्थ मेरा हादिक अमिननन्‍्दन स्वीकार करे | 
विदुषी महासती प्रीति सुधा जी 


प्राचीनतम प्रामाणिक स्रोतो के आधार पर लिखे गये भगवान महावीर के 

जीवन चरित की अत्यन्त आवश्यकता थी उसकी पूर्ति प्रस्तुत ग्रल्थ के द्वारा हुई, यह 

एक अत्यन्त प्रसन्नता की बात है । ग्रन्थ इतना सुन्दर व आकर्षक है कि ४४ प्रबत्व 
होते हुए भी उसमे उपन्यास की भाँति सरसता है | विश्लेषण अत्यन्त सुन्दर हे | 

पु बिदुषी महासती शीलकुमारी जी 


“भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ अत्यन्त सुन्दर है, भाव-भाषा और 
शैली सभी दृष्टि से चित्ताकपंक है । 
बिदुषो महासतो कुसुमकतों जी 
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वाड मय द्वारा प्रमाणित सामग्री के साथ तीर्यकर महावीर के विराद जीवन के हर 
कौने को साफ आक सकता है भौर काव्य जैसा माउुय, उनिद्दास जैसा घटना क्रम, 
शोष पत्र जैसा तद्य और उपन्यास जैसा कथ्य, नाटक जैसा मनोहर हृष्य सभी ऊुझ 
इस अकेली क्ृति में पा सकता है | 


आप सफलता के चरम विकास पर पहचोगे, यही मेरी शम कामना है । 


मुनि सुशील कुमार 

“भगवान महावीर एक अजनुशीलन' मैने आद्योपान्त पढा । ग्रन्थ अनुपम एव 

अद्वितीय है । लेखक ने गागर में सागर भर दिया है'। भाव, मापा और शैली का 

तिवेणी सगम दर्शनीय है । लेखक ने इस मननीय ग्रन्थ कौ लिखकर एक महान अभाव 

की पूर्ति की है। यह मगवान महावीर के जीवन सम्बन्धी 'एनसाइक्लोपिडिया' है। 

जैसे 'साइक्लोपीडिया' में से सब साहित्य उपलब्ध हो सकता है वैसे ही प्रस्तुत ग्रन्थ मे 
भी महावीर जीवन सम्बन्धी सम्पूर्ण साहित्य है । 


प्रस्तुत प्रन्य का अनुवाद विविध भाषाओं में होना चाहिए जिससे जन-जन तक 
ग्रन्थ पहुच सके । 


प्रवतंक विनय ऋषि जी म० 


पचीसवी निर्वाण शताब्दी के उपलक्ष में अनेक विद्वानों ने भगवान महावीर के 
जीवन पर लिखा है, पर मैं साधिकार कह सकता हूँ कि उनमे यह सर्वश्रेष्ठ है । मुनि 
श्री अपने प्रयत्न में पूर्ण सफल हुए है । 


सधुकर मुर्नि 

“सगवान महावीर एक अनुशीलन” एक अनुपम कृति है। सिद्धहस्त लेखक की 

उस महानिग्न न्थ भगवान महावीर के प्रति अगराघ निष्ठा की प्रतिष्ठा है । उसने 

भगवान महावीर के जीवन से सम्बन्धित प्राचीन-अर्वाचीन ग्रन्थों का दोहन करके यह 
परमामृत अपित किया है । 


इस वर्ष अहिसा के अवतार भगवान महावीर पर लिखे गये प्रवन्धों मे यह 
सर्वोत्तम प्रबन्ध है । 
समाज के उदार-हृदय महानुभाव देश-विदेश के विश्वविद्यालयों मे तथा साव॑- 


जनिक पुस्तकालयो मे इस ग्रन्थराज की प्रतियाँ पहुँचाकर महामानव भगवान महावीर 
के निर्वाण शताब्दी समारोह को सफल बनाएँ । 


अनुयोग प्रवर्तक मुनि कन्हैयालाल 'बिमल' 
साहित्य महारथी उदीयमान श्री देवेन्र मुनि की लोह लेखनी से लिखित 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ पढा । मुनि श्री का परिश्रम अकथनीय है। 
पुस्तक की साज-सज्जा भी अत्यन्त सुन्दर है -- 


लडी' ज्यू मुक्ता की सरस रचना है वचन की । 
पढेंगे जो कोई हृदय तस होगा मुदित जो । 
कषायो की होली शमन होती तुरत ही । 
बढेगी पुन्याई मुनिवर तुम्हारी सहज ही। 
प्रवतंक मरुधर केसरी मिश्रीमल जी 
'मगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थराज को पढकर हृदय आनन्द से झूम 
उठा। ग्रन्थ क्या है ? यदि मैं एक दब्द मे कहूँ तो कह सकती हैँ कि मगवान महावीर 
के जीवन पर लिखे गये आज तक के सभी जीवन चरित्रो मे यह सर्वश्रेष्ठ व सर्वज्येष्ठ 
ग्रन्थ है । 
लेखक ने अनेक मिथ्या धारणाएँ जो महावीर जीवन के सम्बन्ध मे पनप रही 
थी उनका सप्रमाण निरसन किया है । ग्रन्थ की प्रत्येक पक्ति लेखक के विराट्‌ अध्ययन, 
चिन्तन और शोध परक दृष्टि की प्रतीक है । 
विद्वान लेखक की प्रकृष्ट-प्रतिमा व लेखन शैली ने मुझे मुग्ध कर दिया है ! 
विदुषी महासती उज्ज्वल कुमारी जी 
'मगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ बडा ही अदुभुत ग्रन्थ है। लेखक की 
बहुश्न्‌ तता प्रत्येक पक्ति मे झलक रही है ! ऐसे महान ग्रन्थ का घर-घर में प्रचार हो, 


यही मेरी हादिक शुभ-भावना है | 
विदुषी महासती प्रमोद सुधा जी 


'मगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ पढकर मुझे इतनी असच्ता हुई कि 
उस प्रसन्नता को शब्द के माध्यम से अभिव्यक्त नही किया जा सकता । मैंने यह ग्रन्थ 
यहाँ पर विराजित दिगस्वराचार्य मुनि श्री देश भूषण जी, पण्डित प्रवर मुनि विद्यानन्द 
जी को भी दिखाया, उन्होने इस शोध प्रधान तुलनात्मक दृष्टि से लिखे गये ग्रन्थ को 
देखकर हादिक प्रसन्नता व्यक्त की । महावीर के समग्र जीवन को समझने के लिए ऐसे 
श्रोष्ठ ग्रन्थ की आवश्यकता थी, आपने प्रस्तुत ग्रन्थ लिखकर उस कमी की पूति की 
है, तदर्थ मेरा हादिक अभिननन्‍्दन स्वीकार करे । 
बिदुबी महासती प्रीति घुधा जो 

प्राचीनतम प्रामाणिक स्रोतों के आधार पर लिखे गये सगवान महावीर के 
जीवन चरित की अत्यन्त आवद्यकता थी उसकी पृति भ्रस्तुत प्रन्य क्के ढ्वारा हुई, यह 
एक अत्यन्त प्रसन्नता की बात है। ग्रन्थ इतना सुन्दर व आकर्षक है कि शोच प्रवन्च 
होते हुए भी उसमे उपन्यास की भॉति सरसता है। विश्लेयण अत्यन्त सुन्दर है । 


विद्ुुषी महासती शीलकुमारी जो 


“भगवान महावीर एक पनुणीलन' ग्रन्थ अत्यन्त सुन्दर है, भाव-भाषा जीर 


शैली सभी दृष्टि से चित्ताऊपंक है । 
विद्युपी महासतो कुछुमव्ती जो 


के 


६३० परिशिष्द 


महावीर-निर्वाण रजतशती के मयल वर्ष की यह एक महत्त्वपूर्ण उपलब्धि हैं । 
श्री देवेन्द्र मुनि जी आास्त्री बहुथ,त, तपस्वी, कर्मठ, चिन्तन-अ्वान, अध्यवसायी और 
साहित्य प्रणेता है । मगवान महावीर के विपय में उपलब्ध सम्पूर्ण बैन-बौद्ध-वैदिकधारा 
के विविध भाषाओं के वाडइ_मय का गहरा आलोउन करके मुनिजी ने यह विद्ञाल ग्रन्थ 
देश को भेंट किया हे । महावीर विपयक अब तक लिखे गये ग्रन्थों में यह सर्वागीण 
तथा सर्वोत्कृष्ट कहा जा सकता है । 


भगवान महावीर के विपय में प्राकृत, सस्क्ृत, जपञ्न श, हिन्दी आदि मापाओं 
में विगत दो हजार वर्षों में अनेक आचायों तथा भक्त कवियों मे बहुत कुछ लिखा है। 
श्री देवेन्द्र मुनिजी ने ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य मे उपलब्ध सांहित्य का सन्तुलित मूल्याकन 
प्रस्तुत करने हुए महावीर के जीवन प्रवाह को एक क्रमिकता, मौलिक मानवीयता एवं 
उदात्त गा्ीय॑ प्रदान किया है। निश्चय ही, मुनिजी का यह प्रयास गहरी साथना की 
फनश्र्‌ ति है। पर्याप्त धैयं, विवेक, साहस और जागरूकता का प्रत्येक पृष्ठ पर दर्शन 
होता है। महावीर स्वामी के परम आव्यात्मिक वैमव का दर्शन, काव्य का विषय भजे 
ही हो लेकिन उसकी झलक इतिहास के सन्दर्भों से खोज निकालना साधारण शिल्प 
नही है । मुनिजी इसमे अद्भुत रूप से सफल हुए है। 

प्रस्तुत ग्रन्थ में मुनिजी ने आगम-साक्ष्य तथा पुराण-साक्ष्य के आवार पर तथ्यों 
तक पहुँचने का भ्रथास किया है, और कुछ ऐसे निष्कपं प्रस्तुत किये है जिनकी ओर 
सव शोधार्थियो का ध्यान जा सकता है। ग्रन्थ का द्वितीय खण्ड इस हृष्टि से अत्यन्त 
महत्त्वपुर्ण है। प्रत्येक घटना का तुलनात्मक अध्ययन लेखक के विशाल अध्ययन का 
चोतक है । 

शैली रोचक तथा सरस है। सन्दर्म-प्रचुर होते हुए भी इस ग्रन्थ की भाषा मे 
एक सहज प्रवाह है, जिससे पाठक ऊबता नहीं है । 


हमारी सिफारिश है कि यह प्रन्थ प्रत्येक पुस्तकालय तथा महावीर-भक्त के 
निजी पुस्तकालय म पहुँचना चाहिए । 


अ्रमण, नवम्बर, दिसम्बर १६८७४ 
पाइवेनाथ विद्याश्रम शोध सस्थान 
वाराणसी---५ 

“भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ इस वर्ष की एक उत्कृष्ट उपलब्धि 
है। भ्रन्थ का सामभ्री-पटल व्यापक है इसलिए उसकी परिधि मे भगवान महावीर के 
पृरववर्ती, समकानीन तथा परवर्ती सदर्भों का पूर्वग्रह-मुक्त सयोजन समव हुआ है। 
प्रन्‍्थकार की दृष्टि उदार, सहिष्णु अनुसधानपरक, तलस्परशिनी और वस्तुनिष्ठ है, 
यही कारण है कि हम इसे साम्प्रदायिक न कहकर एक मननीय कृति कह रहे है। 
ग्रल्थ की सम्पूण सामग्री दो खण्डो और एक परिद्षिष्ट में आयोजित है । प्रथम खण्ड में 
विद्वान लेखक ने भगवान महावीर के पू्बवर्ती और समवर्ती सन्दर्मों की खोजबीन की 


2९१५: 


मत-सम्मत 
भगवान महावीर एक अनुशीलन' विद्वानो की दृष्टि में 








न्फ्ज्ग्फ्ज्ण्स्ज्न्ज्ज्श्स्ज्ण्ज्ज 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थरत्न को पढकर मेरा मन भयग्ूर नाच 
उठा । यह एक विशिष्ट कृति है । श्रवण सघीय एक विद्वान लेखक ने भगवान महावीर 
के दिव्य और भव्य जीवन की जो छवि प्रस्तुत की है वह अपूर्व है। प्रमाण पुरस्सर 
होने के कारण ग्रन्थ स्वत प्रामाणिक है, उपादेय है, उपयोगी है और महत्त्वपूर्ण है। 
मैं लेखक को हादिक आशीर्वाद प्रदान करता हूँ कि वह इस प्रकार के उत्कृष्ट भ्रन्थ लिख 
कर जन-जन के मन मे धामिक, सास्कृतिक और आध्यात्मिक भावना उद्बुद्ध 


करता रहे । 
आचार्य आनन्व ऋषि जी म० 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ को पढकर मेरे हत्तत्री के सुकुमार तार 

झन-झना उठे कि कितना सुन्दर, सरस और अदभुत ग्रन्थ है यह | भगवान महावीर 

पर अन्य अनेक ग्रन्थ निकले है, पर यह उन सभी से अलग ही विशेषता लिए हुए है । 

लेखक का गहन गम्मीर अध्ययन, तुलनात्मक चिन्तन व शोध प्रधान दृष्टि स्वंत्र मुखर 

है। मेरा हादिक आशीर्वाद है कि वह ऐसे श्रेष्ठ ग्रन्थ लिखकर जैनवमं, दर्शन और 
साहित्य की प्रमावना दिन दूनी रात चौगुनी करता रहे । 

सालव केसरी प्रसिद्ध वक्ता सौभाग्यमल जी म० 

“भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ का अवलोकन किया | भुनि श्री ने 

प्रस्तुत भ्रन्थ के निर्माण में अत्यधिक परिश्रम किया है | जीवन के सभी प्रसगों पर 

विविध हष्टियो से चिन्तन किया गया है जिससे ग्रन्थ विदुवद योग्य हो गया है। लेखन 


शैली प्राञज्जल और गवेषणापूर्ण है । 
आचार्य हस्तोमल जो म० 


'मगवान महावीर एक अनुशीलन” जैसी अमर कृति को निहार कर मेरा मन 
आहद्धांदित हो गया । 

गत शताब्दी में अनेक आचार्यो, लेखको एवं साहित्यकारो ने प्रभु महावीर के 
विरादू जीवन को इतिहास का, काव्य का एवं स्तुतिगान का स्वस्प देना चाहा | हर 
कलाकार ने प्रभु महावीर की शब्द मूर्ति अपनी काव्यप्रतिभा की छेनी से काट-छाट 
कर प्राण अतिप्ठित की, किन्तु साहित्याकाश में जिस शब्दमूति को आप प्रतिष्ठित कर 
पाये हो उसकी वुलना करना अमी कठिन है । आपकी कृति को मैं हिमालय का एक 
ऐसा तुगश्ट ग॒मानता हैं कि जिस शिखर पर आउर्ढ होकर कोई भी पाठक जैन 


घ्रेद 


दफा 


मत-सम्मत 
भगवान महावीर एक अनुशीलन' विद्वानों की दृष्टि मे 
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'मगवान महावीर एक अनुशीलन' भ्रन्थरत्न को पढकर मेरा मन मगर नाच 
उठा | यह एक विशिष्ट कृति है । श्रमण सघीय एक विद्वान लेखक ने भगवान महावीर 
के दिव्य और भव्य जीवन की जो छबि अस्तुत की है वह अपूर्व है। प्रमाण पुरस्सर 
होने के कारण ग्रन्थ स्वत प्रामाणिक है, उपादेय है, उपयोगी है और महत्त्वपूर्ण है। 
मैं लेखक को हादिक आशीर्वाद प्रदान करता हूँ कि वह इस प्रकार के उत्कृष्ट ग्रन्थ लिख 
कर जन-जन के मन में धामिक, सास्क्ृतिक और आध्यात्मिक भावना उद्बुद्ध 


करता रहे । 





आचार्य आनन्द ऋषि जी म० 

“मगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रल्थ को पढकर मेरे हत्तत्री के सुकुमार तार 
शन-झना उठे कि कितना सुन्दर, सरस और अद्भुत ग्रन्थ है यह | मगवान महावीर 
पर अन्य अनेक ग्रन्थ निकले है, पर यह उन सभी से अलग ही विशेषता लिए हुए है । 
लेखक का गहन गम्भीर अध्ययन, तुलनात्मक चिन्तन व ज्यौध प्रधान दृष्टि सवेत्र मुखर 
है। मेरा हादिक आश्वीर्वाद है कि वह ऐसे श्रेष्ठ ग्रत्थ लिखकर जैनवर्म, दर्शन और 
साहित्य की प्रभावना दिन दूनी रात चौगुनी करता रहे ! 

सालब केसरी प्रसिद्ध वक्ता सोभाग्यमल जी म० 

भगवान महावीर एक अनुश्चीलन' ग्रन्थ का अवलोकन किया । मुनि श्री ने 
प्रस्तुत ग्रन्थ के निर्माण में अत्मचिक परिश्रम किया है | जीवन के सभी प्रसगो पर 
विविध हृष्टियों से चिन्तन किया गया है जिससे ग्रन्थ विदृवद योग्य हो गया है। लेखन 


दौली प्राउ्जल और गबेषणापूर्ण है । 
आचार्य हस्तीमल जी म० 
“मग़वान महावीर एक अनुशीलन' जैसी अमर कृति को निहार कर मेरा मन 
आह्वादित हो गया । 


गत शताब्दी मे अनेक आचार्यो, लेखको एवं साहित्यकारों ते प्रभु महावीर के 
विरादू जीवन को इतिहास का, काव्य का एव स्तुतिगान का स्वरूप देना चाहा हर 
कलाकार ने प्रभु महावीर की शब्द मृलि अपनी काव्यप्रतिसा की छेनी से काठ-छाँट 
कर प्राण प्रतिप्ठित की, किन्तु साहित्याकाश में जिस शब्दमूर्ति को आप भ्रतिष्ठित कर 
पाये हो उसकी तुलना करना अभी कठिन है । आपकी क्षति को मैं हिमालय का एक 
ऐसा तुगश्ध ग समानता हूँ कि जिस शिखर पर आडरूढ होकर कोई भी पाठक जेब 


शक 
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मसत-सम्मत 
भगवान महावीर एक अनुशीलन' विद्वानों की दृष्टि मे 











भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थरत्तन को पढकर मेरा मन मयुर नाच 
उठा । यह एक विशिष्ट कृति है | श्रमण सधीय एक विद्वान लेखक ने भगवान महावीर 
के दिव्य और भव्य जीवन की जो छवि प्रस्तुत की है बह अपूर्व है। प्रमाण पुरस्सर 
होने के कारण ग्रन्थ स्वत प्रामाणिक है, उपादेय है, उपयोगी है और महत्त्वपूर्ण है। 
में लेखक को हादिक आशीर्वाद प्रदान करता हूँ कि वह इस प्रकार के उत्कृष्ट भ्रन्थ लिख 
कर जन-जन के मत में धार्मिक, साह्कृतिक और आध्यात्मिक भावना उदुबुद्ध 
करता रहे । 
आचार्य आनन्द ऋषि जी स० 
भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ को पढकर मेरे हृत्तत्री के सुकुमार तार 
झन-झना उठे कि कितना सुन्दर, सरस और अदुभुत ग्रन्थ है यह | मगवान महावीर 
पर अन्य अनेक ग्रन्थ निकले है, पर यह उन सभी से अलग ही विशेषता लिए हुए है । 
लेखक का गहन गम्मीर अध्ययन, तुलनात्मक चिन्तन व शोध प्रधान दृष्टि सत्र मुखर 
है। मेरा हादिक आशीर्वाद है कि वह ऐसे श्रेष्ठ ग्रन्य लिखकर जैनवर्म, देन और 
साहित्य की प्रमावना दिन दूनी रात चौगुनी करता रहे । 
मालब केसरी असिद्ध वक्ता सोभाग्यमल जी म० 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ का अवलोकन किया । मुन्ति श्री से 
भस्तुत ग्रन्थ के निर्माण मे अत्यधिक परिश्रम किया है| जीवन के सभी प्रसग्ों पर 
विविध हृष्टियो से चिन्तन किया गया है जिससे ग्रन्थ विदृवद योग्य हो गया है। लेखन 
शैली प्राज्जल और गवेषणापूर्ण है । 
आचार्य हस्तीमल जी म० 
भगवान महावीर एक अनुशीलन' जैसी अमर कृति को निहार कर मेरा मन 
भाज्वादित हो गया । 
गत शताब्दी भे अनेक आचार्यों, लेखकों एवं साहित्यकारो ने प्रभु महावीर के 
विरादू जीवन को इतिहास का, काव्य का एव स्तुतिगान का स्वरूप देना चाहा । हर 
कलाकार ने प्रभु महावीर की शब्द मूर्ति अपनी काव्यप्रतिमा की छेनी से काट-छॉट 
कर श्राण श्रतिष्ठित की, किन्तु साहित्याकाश में जिस शब्दमूरति को आप प्रतिष्ठित कर 
पाये हो उसकी घुलना करना अभी कठिन है। आपकी कृति को मैं हिमालय का एक 
ऐसा तुगम्धभ ग भानता हुँ कि जिस शिखर पर आहूढ होकर कोई भी पाठक जैन 


परिशिष्ट 
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वाड मय द्वारा प्रमाणित सामग्री के साथ तीर्थंकर महावीर के विराद जीवन के हर 
कौने को साफ झाँक सकता है और काव्य जैसा माघुयं, इतिहास जैसा घटना क्रम, 
शोव पत्र जैसा तथ्य और उपन्यास जैसा कथ्य, नाटक जैसा मनोहर दृश्य समी कुछ 
इस अकेली क्रति मे पा सकता है । 


आप सफलता के चरम विकास पर पहुचोगे, यही मेरी शुम कामना है । 
मुनि सुशील कुमार 
अगवान महावीर एक अनुशीलन' मेंने आद्योपान्त पढा | ग्रन्थ अनुपम एवं 
अद्वितीय है । लेखक ने गागर मे सागर भर दिया है। भाव, मापा और शैली का 
त्रिवेणी सगम दर्शनीय है । लेखक ने इस मननीय ग्रन्थ को लिखकर एक महान अभाव 
की पूर्ति की है। यह भगवान महावीर के जीवन सम्बन्धी एनसाइक्लोपिडिया' हे । 
साइक्लोपीडिया' में से सब साहित्य उपलब्ध हो सकता है वैसे ही प्रस्तुत ग्रन्थ में 

भी महावीर जीवन सम्बन्धी सम्पूर्ण साहित्य है । 


प्रस्तुत ग्रन्य का अनुवाद विविध भाषाओं में होता चाहिए जिससे जन-जन तक 
ग्रन्थ पहुच सके । 


प्रथतंक विनय ऋषि जी स॒० 
पचीसवी निर्वाण शताब्दी के उपलक्ष में अनेक विद्वानों ने भगवान महावीर के 


जीवन पर लिखा है, पर मैं साधिकार कह सकता हूँ कि उनमे यह सर्वेश्षेष्ठ है । मुर्ति 
श्री अपने प्रयत्न मे पूर्ण सफल हुए है । 


सधुकर मुनि 

“भगवान महावीर एक अनुशीलन' एक अनुपम कृति है । सिद्धहस्त लेखक की 

उस महानिग्न॑ न्थ भगवान महावीर के प्रति अग्राध निष्ठा की प्रतिष्ठा है। उसने 

भगवान महावीर के जीवन से सम्बन्धित प्राचीन-अर्वाचीन अन्थो का दोहन करके यह 
परमामृत अपित किया है। 


इस वर्ष अहिसा के अवतार भगवान महावीर पर लिखे गये प्रवन्धो मे यह 
सर्वोत्तम प्रवन्ष है । 
समाज के उदार-हृदय महानुभाव देश-विदेश के विश्वविद्यालयों मे तथा साव- 


जनिक पुस्तकालयो में इस ग्रन्थराज की प्रतियाँ पहुँचाकर महामानव भगवान महावीर 
के निर्वाण शताब्दी समारोह को सफल बनाएँ | 


अनुयोग प्रवर्तक मुनि कन्हैमालाल 'विसल' 


साहित्य महारथी उदीयमान श्री देवेन्द्र मुनि की लोह लेखनी से लिखित 


'जगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ पढा । मुनि श्री का परिश्रम अकथनीय है । 
की साज-सज़्जा भी अत्यन्त सुन्दर है -- 


सत-सम्मत २६ 


लडी ज्य्‌ मुक्ता की सरस रचना है वचन की। 
पढेंगे जो कोई हृदय तस होगा मुदित जो। 
कषायो की होली शमन होती तुरत ही। 
बढेगी पुन्याई मुनिवर तुम्हारी सहज ही। 
प्रवर्तक मरुधर केसरी मिश्रीमल जी 


“भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रतल्थराज को पढ़कर हृदय आनन्द से झूम 
उठा। ग्रन्थ क्या है ? यदि मै एक शब्द में कहूँ तो कह सकती हूँ कि मगवान महावीर 
के जीवन पर लिखे गये आज तक के सभी जीवन चरित्रो मे यह सर्व॑श्र॑ ष्ठ व स्वेज्येष्ठ 
ग्रन्थ है । 

लेखक ने अनेक मिथ्या वारणाएँ जो महावीर जीवन के सम्बन्ध में पनप रही 
थी उनका सप्रमाण निरसन किया है। ग्रन्थ की प्रत्येक पक्ति लेखक के विराट्‌ अध्ययन, 
चिन्तन और शोव परक दृष्टि की प्रतीक है । 

विद्वान लेखक की प्रक्रप्ट-प्रतिमा व लेखन शैली ने मुझे मुरथ कर दिया है । 

विदुषी महासती उज्ज्वल कुमारी जी 

“भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ बडा ही अदुभुत ग्रन्थ है। लेखक की 
बहुश्रू तता प्रत्येक पक्ति में झलक रही है। ऐसे महान ग्रन्थ का घर-घर मे प्रचार हो, 
यही मेरी हादिक शुम-मावना है । 

विदुषी महासती प्रमोद सुधा जी 
'मगवान महावीर एक अनुणशीलन' ग्रन्थ पढकर मुझे इतनी प्रसन्नता हुई कि 
उस भ्रसन्नता को जब्द के माध्यम से अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता । मैंने यह ग्रन्थ 
यहाँ पर विराजित दिगम्वराचार्य मुनि श्री देश भ्रूपण जी, पण्डित प्रवर मुनि विद्यानन्द 
जी को भी दिखाया, उन्होने इस घोध प्रवान तुलनात्मक हृष्टि से लिखे गये ग्रन्थ को 
देखकर हादिक प्रसन्नता व्यक्त की । महावीर के समग्र जीवन को समझने के लिए ऐसे 
श्रेष्ठ ग्रन्थ की आवश्यकत्ता थी, आपने प्रस्तुत ग्रन्थ लिखकर उस कमी की पूर्ति की 
है, तदर्थ मेरा हादिक अमिनन्दन स्वीकार करे । 
विदुषी महासती श्रीति सुधा जो 
प्राचीनतम प्रामाणिक खोतों के आधार पर लिखे गये भगवान महावीर फे 
जीवन चरित की जत्यन्त जावश्यकता थी उसकी पति श्रस्तुत ग्रन्थ के द्वारा हुई, यह 
एक अत्यन्त प्रसन्नता की बात है । ग्रल्थ उतना सुन्दर व जाकर्पक है कि ओज प्रवन्‍्न 
होते हुए भी उसमे उपन्यास पथरी माति सरसता है। विब्लेषण जत्यन्त सुन्दर है । 
विदुपो महासतों शोलकुमारों जो 
“अगवान महावीर एक जनुशीलन' प्रत्थ अत्यन्त सुन्दर ह, भाव-बापा और 
शैली मी दृष्टि मे चित्तानउपक है । 
विदुपो महासतो कुसुमवतों मी 
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महावीर-निर्वाण रजतशती के मगल वर्ष की यह एक महत्त्वपूर्ण उपलब्बि है । 
श्री देवेन्द्र मुनि जी शास्त्री बहुआ्‌ त, तपस्वी, कर्मठ, चिन्तन-प्रवान, अव्यवस्तायी और 
साहित्य प्रणेता हैं। मगवान महावीर के विपय में उपलब्ध सम्पूर्ण नैन-बौद्ध-वैदिकधारा 
के विविध भाषाओं के वाड मय का गहरा आलोडन करके मुनिजी ने यह विशाल ग्रन्थ 
देश को भेंट किया है। महावीर विपयक अब तक लिखे गये ग्रत्थो में यह सर्वागीण 
तथा सर्वोत्कृष्ट कहा जा सकता है । 


मगवान महावीर के विपय मे प्राकृत, सस्क्ृत, जपश्न श, हिन्दी आदि भाषाओं 
में विगत दो हजार वर्षों मे अनेक आचार्यों तथा भक्त कवियों ने बहुत कुछ लिखा है। 
श्री देवेन्द्र मुनिजी ने ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य मे उपलब्ध सांहित्य का सन्तुलित सुल्याकन 
प्रस्तुत करते हुए महावीर के जीवन प्रवाह को एक क्रमिकता, मौलिक मानवीयता एव 
उदात्त गामीय॑ प्रदान किया हे । निकपचय ही, मुनिजी का यह प्रयास गहरी साधना की 
फलश्रू ति है । पर्याप्त धैयं, विवेक, साहस और जागरूकता का भशत्येक पृष्ठ पर दर्शन 
होता है। महावीर स्वामी के परम आध्यात्मिक वैभव का दर्शन, काव्य का विषय भले 
ही हो लेकिन उसकी झलक इतिहास के सन्दर्मों से खोज निकालना साधारण शिल्प 
नही है | मुनिजी इसमे अद्भुत रूप से सफल हुए है । 

प्रस्तुत भ्रल्थ म मुनिजी ने आगम-साक्ष्य तथा पुराण-साक्ष्य के आवार पर तथ्यों 
तक पहुँचने का प्रथास किया है, और कुछ ऐसे निष्कर्ष प्रस्तुत किये है जिनकी ओर 
सव शोवार्थियों का ध्यान जा सकता है । ग्रन्थ का द्वितीय खण्ड इस हृष्टि से अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण है। प्रत्येक घटना का तुलनात्मक अध्ययन लेखक के विशाल अध्ययन का 
द्योतक है । 

णैली रोचक तथा सरस है। सन्दर्भ-अचुर होते हुए भी इस ग्रन्थ की भाषा मे 
एक सहज प्रवाह है, जिससे पाठक ऊबता नहीं है । 


हमारी सिफारिश है कि यह मप्रन्य प्रत्येक पुस्तकालय तथा महावीर-भक्त के 
निजी पुस्तकालय म पहुचना चाहिए । 


अभसण, नवम्बर, दिसम्बर १६७४ 
पाइवेनाथ विद्याश्नम शोध संस्थान 
वाराणसी---५ 

“भगवान महावीर एक अनुणीलन' ग्रन्थ इस वर्ष की एक उत्कृष्ट उपलब्धि 
है। ग्रल्थ का सामग्री-पटल व्यापक है इसलिए उसकी परिधि मे भगवान महावीर के 
पूर्व॑वर्ती, समकालीन तथा परवर्ती सदर्भोंका पूर्वग्रह-मुक्त सपोजन समव हुआ है। 
ग्रन्थकार की दृष्टि उदार, सहिष्णु जनुसवानपरक, तलस्पशिनी और वस्तुनिष्ठ है, 
यही कारण है कि हम इसे साम्प्रदायिक न कहकर एक मननीय' कृति कह रहे है। 
ग्रन्थ की सम्पण सामग्री दो खण्डो जौर एक परिशिप्ट में आयोजित है । प्रथम खण्ड भे 
विद्वान लेसक ने भगवान महावीर के पूर्ववर्ती जौर समवर्ती सन्द्ों की खोजवीन की 
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मत-सम्मत 
'भगवान महावीर एक अनुशीलन' विद्वानों की दृष्टि मे 


भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थरत्त को पढकर मेरा मन मयूर नाच 
उठा । यह एक विद्िष्ट कृति है । श्रमण सघीय एक विद्वान लेखक ने भगवान महावीर 
के दिव्य और भव्य जीवन की जो छवि प्रस्तुत की है वह अपूर्व हे । प्रमाण पुरस्सर 
होने के कारण ग्रन्थ स्वत प्रामाणिक है, उपादेय है, उपयोगी है और महत्त्वपूर्ण है। 
में लेखक को हांदिक आजीर्वाद प्रदान करता हूँ कि वह इस प्रकार के उत्कृप्ट प्रन्थ लिख 
कर जन-जन के मन में बाभिक, सास्कृतिक और आध्यात्मिक भावना उद्‌दुदध 


करता रहे । 
आचार्यें आनन्द ऋषि जी स० 
'भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ को पढकर मेरे हत्तत्री के सुकुमार तार 
झन-झना उठे कि कितना सुन्दर, सरस और अदभुत ग्रन्थ है यह | मगवान महावीर 
पर अन्य अनेक ग्रन्थ निकले है, पर यह उन सभी से अलग ही विशेषता लिए हुए है। 
लेखक का गहन गम्भीर अध्ययन, तुलनात्मक चिल्तन व शोघ प्रधान दृष्टि स्वेत्र मुखर 
है। मेरा हादिक आश्वीर्वाद है कि वह ऐसे श्रेष्ठ ग्रन्थ लिखकर जैनवर्म, दर्शन और 
साहित्य की प्रभावना दिन हूनी रात चौगुनी करता रहे 
सालब केसरी असिद्ध वक्ता सोभाग्यनल जो म० 
“ज्गवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रत्थ का अवलोकन किया । मुनि श्री ने 
प्रस्तुत ग्रन्थ के निर्माण मे अत्यधिक परिश्रम किया हे | जीवन के सभी प्रसगो पर 
विविध हृष्टियों से चिन्तन किया गया है जिससे ग्रन्थ विदृवद योग्य हो गया है। लेखन 


शैली प्राउ्जल और गवेषणापूर्ण है । 
आचार्य हस्तीमल जो म० 


न्रगवान महावीर एक अनुशीलन' जैसी अमर कृति को निहार कर मेरा मन 


आाह्वादित हो गया । हु 
गत शताब्दी में अनेक जाचार्यों, लेखको एवं साहित्यकारों ने अ्रभु महावीर के 

बिराद जीवन को इतिहास का, काव्य का एव स्तुतिगान का स्वरूप देना चाहा | हर 
कर अपनी काव्यप्रतिमा की छेनी से काट-छॉँट 


कलाकार ने प्रभु महावीर की शब्द मूति 
में जिस शब्दमूर्ति को आप प्रतिष्ठित कर 


कर प्राण प्रतिष्ठित की, किन्तु साहित्याकात क 
अमी कठिन है । आपकी ऋृति को मैं हिमालय का एक 


पाये हो उसकी तुलना करना अ ् 
दिखर पर आहरूढ होकर कोई भी प्राठक 


ऐसा तुगश्ठ ग॒ मानता हैं कि जिस 


द३े४ परिश्षिष्ट 


है. 


गुरु “पुप्कर” के योग्य शिष्य का शसनीय काम है सारा। 
जिसने किया समुपक्ृत जग को कीष्ठ लेखनी के द्वारा ॥ 

भू 
लेखक के गुर, लेखक की कृति, लेखक है यद के भागी । 
कृति-अध्येता महावीर के अगर बनेंगे अनुरागी ॥ 

६ 
अभिनन्दन “चन्दन मुनि” करता लिख करके लघु सम्मति एक । 
हुआ इसका स्पशें वहुत ही आकर्षक इस कृति को देख ॥ 

--चबन मुनि 
'महावीर अनुशीलन” पढकर नही हपँ का पार रहा। 
एक एक पक्ति मे कितना, भरा पडा है सार अहा ॥ 
तन भी सुन्दर मन भी सुन्दर, सचमुच अनुपम भव्य निखार । 
करना ही होगा वेशक सबको यह, सत्य तथ्य स्वीकार ।॥ 
कितनी निष्ठा, कितने श्रम से लिखा गया यह शोव प्रबन्ध । 
महावीर पर ग्रन्थ बहुत पर, ऐसे थोड़े मौलिक ग्रन्थ ॥ 
लेसक का अभिनन्दन करने, हृदय रहेगा कैसे मौन ? 
गुणियो का आदर नही करता, उससा कहो अभागा कौन ? 
कलम कलाधघर मुनि देवेन्द्र शास्त्री का है अभिनन्दन। 
अभिनन्दन है, अभिनन्दत है, 'कमल” पुत्र है अभिननन्‍्दन।। 
“शनि महेस्प्र कुमार 'कमल' 

१ 
भगवान महावीर अनुशीलन, पुस्तक बडी अनूठी है। 
सरसरी निगाह से देखी हमने कोई बात नही झूठी है ॥। 

२ 
“शास्त्री” श्री देवेन्द्र मुति जी, कमनीय लेखक कहलाते ! 
साहित्योद्यान से संदा-सवंदा, अपना हाथ बढात्ते॥ 

। 
गहन गम्मीर है ज्ञान आपका शधपूर्ण है ग्रन्थ पढा | 
महावीर का जादर्दो 7] , संचमृच ही है बढा-चढा ॥। 


बतलाई । 
॥ 


सतन्सम्भत इ्श्३े 


सर्वश्रष्ठ है । मुनिजी की लेखन शैली काव्यात्मक व रोचक है, महावीर के अन्तस्थल 
में पहुँच कर महावीर की महत्ता को स्फुट करने मे समर्थ है । 
दलसुख मालवणिया 
निदेशक 
ला० द० भारतीय सस्क्ृत विद्यामन्दिर, अहमदाबाद 

“भगवान महावीर एक अनुशीलन” के अवलोकन से मैंने पाया कि मुनिजी की 
लेखन शैली मे न केवल परम्परा के तथ्यो को पकडने की पैनी हृष्टि है, अपितु उन 
तथ्यों को विभिन्न सन्दर्भो द्वारा जॉच कर सुन्दर और सुवोष ढग से प्रस्तुत करने की 
क्षमता भी है । 

आपके इस ग्रन्थ को पढकर मुझे प्राचीन पण्डितो की वुशाग्र वुद्धि एव 
आधुनिक अनुसन्वानकर्मियो की वैज्ञानिक प्रणाली भी देखने को मिली । 

डा० प्रेमसुमन जैन एम० ए० 
सिद्धान्त शास्त्री, 
साहित्याचार्य, पी-एच० डी० 

भगवान महावीर एक अनुशीलन' पुस्तक का पर्यालोचन करने पर कहा जा 
सकता है कि श्री देवेन्द्र समुनिजी जैन साहित्य के व्यासपीठ को अलक्ृषत करने की 
स्थिति में पहुँच रहे है । 

चार तीर्थकरों पर जितना व्यवस्थित, अनुशीलनात्मक और शोधपुर्ण साहित्य 
उन्होने लिखा है वह उनकी विद्वत्ता तथा शोघ-वृत्ति की श्रेष्ठतम छवि हे। 
इसके अतिरिक्त साहित्य की प्रत्येक विधा को उन्होने स्पशं किया है, और कुछ नया 
मौलिक चिन्तन दिया है । 

भगवान भहावीर एक अनुशीलन” २५वें महावीर निर्वाण शताब्दी वर्ष की 
सर्वोत्तम क्रृति मानी जा सकती है । 


श्रीचन्द सुराना 'सतरस' 
9 
भगवान महावीर पर, निकले ग्रन्य अनेक 
बहुत अनूठा आप मे, यह जनुशीलन एक ॥। 


र्‌ 
उच्चस्तर पर आयोजित हे उत्सव प्रश्चु का परिनिर्वाण । 
प्रभु की स्पृति में कृतिजन करते कृति का कला पूर्ण निर्माण ॥ 
| 
शास्त्री “मुनिदेवेन्द्र” लिजित कृति स्मृति दिलवाती प्रभुवर की । 
होती है सर्वंन नसमाहत मुद्रित कृति उच्चस्तर की॥ 
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॥ 7बए९ 7€2प एाक्ु०ण्र ए07075 ७ ए०प्रए 0002 7 2ए6 
परठंधागह ०पा #टछक्ाते 00 ए0एए टथाटप्रों #प्रवए ० एऐह णा्राणपतों 
०णोल्टालत ॥६78 ०6 ण घाढ टिज़ ऑपवार्त ए्रणॉए णा शिबीवफा' न 
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ऐतिहासिक तथा शोधवृत्ति से लिखी गई यह पुस्तक न केवल भगवान महावीर 
के जीवन और सिद्धान्तों पर सविस्तार प्रकाश डालती है अपितु उन्हें गहराई से 
समझने के लिए और भी बहुत से ज्ञानवर्द्धक तथ्यो का समावेश करती है... पुस्तक 
की सबसे वडी विशेषता यह है कि लेखक ने इसे निष्पक्ष भाव से लिखने का प्रयत्न 
किया है। दिगम्बर तथा इवेताम्बर आमभ्तायों मे महावीर और उनके सिद्धान्तों के 
विपय में कई वातो में मतभेद है। लेखक ने एक इतिहासकार की भाँति दोनों 
मान्यताओ पर प्रकाश डाला है । 


लेखक की भाया और वर्णन होली सुवोध एवं सरस है। पुस्तक सामान्य 

तथा प्रवुद्ध दोनो वर्गों के पाठकों के लिए उपयोगी है। सामान्य पाठक इसमे जहाँ 

वहुत कुछ जानकारी पायेगे वहाँ प्रवुद्ध घाठकों को इसके पठन-पाठन से सोचने-विचारने 

के लिए वहुत-सी सामग्री मिलेगी । वस्तुत यह मात्र जीवनी ही नही है बल्कि जैसा 

कि पुस्तक के नाम से स्पष्ट है यह महावीर विषयक एक अनुशीलन है, सुक्ष्म अध्ययन 
एवं विवेचन है । 

यहापाल जेन 

जीवन साहित्य, जनवरी १६९७५ 

भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ को पढकर मेरा हृदय प्रसन्नता से झूम 

उठा । ग्न्थ अनूठा है, भाव, मापा, शैली, सभी हृष्टि से मन फो मोहने वाला है । मुझे 


आशा ही नही अपितु हढ विद्वास है कि सभी जैन व जैनेतर व्यक्ति इसका अध्ययन कर 
जीवन को चमकायेगे । 


मुनि श्री सन्‍्तबालजी 
महावीर नगर चिंचण महाराष्ट्र 


हि पृज्य देवेन्द्र मुनिजी द्वारा लिखित “भगवान महावीर एक अनुशीलन' ग्रन्थ 
देखा । भगवान महावीर का सुविस्तृत जीवन लिखने का यह एक सुन्दर अयास है। 


विविध ग्रन्यो मे वणित एक-एक घटना का तुलनात्मक अध्ययन लेखक की 
द/,तना को व्यक्त करता है । अब तक लिखे गए महावीर चरित्र के प्रत्थो में यह 


सतन्सम्मत इ्रेरे 


सर्वश्रेष्ठ है । मुनिजी की लेखन शैली काव्यात्मक व रोचक है, महावीर के अन्तस्थल 
में पहुँच कर महावीर की महत्ता को स्फुट करने मे सम्थे है । 
दलसुख मालवणिया 
निदेशक 
ला० द० भारतीय सस्क्ृत विद्यामन्दिर, अहमदाबाद 

भगवान महावीर एक अनुशीलन' के अवलोकन से मैंने पाया कि मुनिजी की 
लेखन शैली मे न केवल परम्परा के तथ्यो को पकडने की पैनी हष्टि है, अपितु उन 
तथ्यों को विभिन्न सन्‍्दर्भों द्वारा जाँच कर सुन्दर और सुवोध ढग से अस्तुत करने की 
क्षमता भी है। ट 

आपके इस ग्रन्थ को पढकर मुझे प्राचीन पण्डितो की कुशाग्न बुद्धि एव 
आधुनिक अनुसन्वानकमियों की वैज्ञानिक प्रणाली भी देखने को मिली । 

डा० प्रेमसुमन जैन एम० ए० 
सिद्धान्त शास्त्री, 
साहित्याचाये, पी-एच० डी० 

भगवान महावीर एक अनुशीलन' पुस्तक का पर्यालोचन करने पर कहा जा 
सकता है कि श्री देवेन्द्र मुनिजी जैन साहित्य के व्यासपीठ को अलकृत करने की 
स्थिति मे पहुँच रहे है । 

चार तीथँैकरो पर जितना व्यवस्थित, अनुशीलनात्मक और शोधपुर्ण साहित्य 
उन्होंने लिखा है वह उनकी विद्धत्ता तथा शोघ-बृत्ति की श्रेष्ठतम छवि है। 
इसके अतिरिक्त साहित्य की प्रत्येक विधा को उन्होने स्पर्श किया है, और कुछ नया 
मौलिक चिन्तन दियुः है । 

भगवान महावीर एक अनुशीलन” २५वें महावीर निर्वाण शताब्दी वर्ष की 
सर्वोत्तम कृति मानी जा सकती है। 


श्रीचन्द सुराना सरस' 
१ 
मगवान महावीर पर, निकले ग्रल्थ अनेक । 
बहुत अनूठा आप मे, यह अनुशीलन एक || 


२ 
उच्चस्तर पर आयोजित है उत्सव प्रश्चु का परिनिर्वाण । 
प्रभु की स्मृति मे कृतिजन करते कृति का कला पूर्ण निर्माण ॥ 
। 
शास्त्री “मुनिदेवेन्द्र” लिखित कृति स्मृति दिलवाती प्रभुवर की। 
होती है सर्वत्र समाहत मुद्रित कृति उच्चस्तर की ।॥। 


द्वेड परिदिष्ट 
है 


गुरु “पुष्कर” के योग्य शिष्य का शसनीय काम है सारा। 

जिसने किया मसमुपकृत जग को कोष्ठ लेखनी के द्वारा ॥ 
| 

लेखक के ग्रुर, लेखक की कृति, लेखक है यश के भागी । 

कृति-अव्येता महावीर 'के अगर बर्नेंगे अनुरागी ॥| 
है. 


अभिनन्दन “चन्दन मुनि” करता लिख करके लघु सम्मति एक । 
हुआ इसका स्पर्श बहुत ही आकर्षक इस कृति को देख || 
--चदन सुनि 
भहावीर अनुशीलन' पढकर नही हर्ष का पार रहा। 
एक एक पकक्‍्ति मे कित्तता, भरा पडा है सार अहा ॥ 
तन भी सुन्दर मन भी सुन्दर, सचमुच अनुपम भव्य निखार । 
करना ही होगा बेशक सबको यहू, सत्य तथ्य स्वीकार ॥। 
कितनी निप्ठा, कितने श्रम से लिखा गया यह शोघ प्रवन्ध । 
महावीर पर ग्रन्थ वहुत पर, ऐसे थोडे मौलिक ग्रन्थ ॥ 
लेखक का अभिनन्दत करने, हृदय रहेगा कैसे मौन ? 
शुणियों का आदर नहीं करता, उससा कहो अभागा कौन ? 
कलम कलाघर मुनि देवेन्द्र शास्त्री का है अभिनन्‍्दन। 
अभिननन्‍्दन है, अभिनन्दन है, 'कमल' पुन है अभितन्दन। 
--सुनि महेन्द्र कुमार 'कमल' 
१ 
भगवान महावीर अनुशीलन, पुस्तक वडी अनूठी है। 
सरसरी निगाह से देखी हमने कोई बात नही झूठी है ॥ 
२ 
“शास्त्री” श्री देवेन्द्र मुनि जी, कमनीय लेखक कहलाते ! 
साहित्योद्यान से सदा-सवंदा, अपना हाथ बढाते॥ 
डे 
गहन गम्मीर है ज्ञान आपका शोधपूर्ण है ग्रन्थ पढा। 
ह महाह/ 7 , आदर्श जीवन सचम्रच ही है बढा-चढा ॥ 
तलाई । 
। 


द्रेड परिविष्ट 


ड 


गुरु “पुष्कर” के योग्य दिष्य का शसनीय काम है सारा। 

जिसने किया समुपक्ृंत जग को कोष्ठ लेखनी के द्वारा ॥ 
प्र 

लेखक के ग्रुद, लेखक की कृति, लेखक है यश के भागी । 

कृति-अब्येता महावीर के अगर बनेंगे अनुरागी || 
द् 


अभिनन्दन “चन्दन मुनि” करता लिख क्रके लघु सम्मति एक | 
हुआ इसका स्पर्श बहुत ही आकर्षक इस कृति को देख ॥ 
--चदन मुनि 
“भहावीर अनुशीलन पढ़कर नहीं हँ का पार रहा। 
एक एक पवक्‍्ति मे कितना, भरा पडा है सार अहा ॥ 
तन भी सुन्दर मन भी सुन्दर, सचमुच अनुपम भव्य निखार । 
करना ही होगा वेशक सबको यह, सत्य तथ्य स्वीकार ॥ 
कितनी निष्ठा, कितने श्रम से लिखा गया यह झोध भ्रवन्ध । 
महावीर पर ग्रन्थ बहुत पर, ऐसे थोडे मौलिक ग्रन्थ ॥ 
लेखक का अभिनन्दन करने, हृदय रहेगा कैसे मौन ? 
गुणियो का आदर नही करता, उससा कहीं अभागा कौन ? 
कलम कलाधर मुनि देवेन्द्र शास्त्री का है अभिनन्दन। 
अभिनन्‍्दन है, अभिननन्‍्दन है, 'कमल' पुन है अभिननन्‍दन॥ 
---मुनि महेन्द्र कुमार कमल 

१ 
भगवान महावीर अनुशीलन, पुस्तक वडी अनूठी है। 
सरसरी निगाह से देखी हमने कोई बात नही झूठी है ।॥। 

२ 
“शास्त्री” श्री देवेन्द्र मुनि जी, कमनीय लेखक कहलाते ' 
साहित्योद्यान से सदा-सवंदा, अपना हाथ बढाते ॥। 

डे 
गहन गम्भीर हैँ ज्ञान आपका जोधपूर्ण है ग्रन्थ पढा। 
महावीर का थादर्श जीवन सचमुच हो है वढा-चढा ॥। 

डे 
प्रथम सण्ड में पूर्व काल की परम्परा को बतलाई। 
“महस्वमुसी” साधना जो, द्वितीय खण्ड में सरसाई ॥ 


